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بصم الله الرحمن الرحيم 
وجلو الله على سيدنا محمد الرسول الأمين 


غفور قل واغفر ذنوبي وعثرتي 

شكور فول شكر قلبي المغفلا 
علج الرشد ثبت يا رشيد عزائمي 

٠‏ على الصبر هب لي يا صبور التجملا 
ويا وب ياقدوس كول منزها 


والیشر سلما يا سلام مبصدلا 


الإأهداء 


إلى اللذين ربياني صغيرا ٠‏ ورعياني بحبهم ورضاهم كبيرا : 
أبى وآمى بارك الله فيهها. 


إلى دوح من تذوقت على يديه - كما تذوق الكثيرون - حلاوة البحث العلمي 
فعشقت الفكر الإسلامي , المفكر الأصيل أستاذنا الجليل وشيخنا الفاضل : 
الدكتور على سامی النشار و حمه الله وحمة واسعة 5 


فضيلة وتكون فضيلته علماء أستاذنا الجليل وشيخنا الفاضل: 
الدكتور التهامی الراجی الهائميى . 


إلى عائلتي الصغيرة التي تحملت ما تحملت وآزرتني لإتمام هذا العمل المتواضع 
إلى كل الذين لهم فضل عليء وإلى كل إخواني الذين ساعدوني من قريب أو بعد 


على إتمام هذا العمل. 


ل .م 


مدمه 


لاريب أن التصوف الإسلامي هو من أغنى حقول المعرفة الإسلامية وأكثرها تلوینا 
إن لم يكن أغناها وأكثرها عطاءء ففيه تتضافر وتتلاحم الأبعاد الأسطورية الخيالية 
والتاريخية والنفسانية والمجتمعية والدينية القدسيةء وفيه تقارب المطلق من خلال 
النسبي والعجيب الخلاب من بين المالوف المتداول؛ ونعانق الغير من منطلق الذات. 
ونعايش اللاشعور عبر الشعورء ونستشف الإشارة عند العبارة» وعنده تزاح الحواجز 
بين "العقل" و اللاعقل" وترفع الحدود بين "منطق البرهان" و"منطق الوجدان". فتتداخل 
وتتفاعل وتتساجل فاعليات الرواية والدراية والممارسة الوجدانية» ويتضايف الظاهر 
والباطن والخفي والجلي والحق والحقيقة» فيحيا الإنسان في رحاب التصوف حقيقة 
الوجود في و جوده» ويتذوق سر المعنى في ملابسة ظواهر المبني. 

والتجربة الصوفية الإسلامية ظاهرة نفسائية دينية مجتمعية إرتبطت في 
نشأتها وتطورهاء في مبادئها ومقاصدهاء في أصولها وفصولها بالمجال التداولي للانسان 
المسلم, فساهمت-إلى جاتب غيرها من الأنساق المعرفية الاسلامیة-بصورة أو بأخرى في 
تشكيل مسار التاریخ الاسلامي وتلونت بتلونه, وبقدر ما كانت ملاذا قدسيا وتعويضا 
روحيا عن أزمات الإنسان المسلم وتدهور أوضاعهء بقدر ما كانت تفجر فيه طاقات 
وجدانية روحية فكرية سلوكية يتطلع من خلالها إلى التحلية والتخلية من أجل تحقيق 
طموحاته في الكمال الوجودي والمعرفي والأخلاقي وتجاوز شعوره بالنقص والتناهي. 

وإذا كان بالإمكان -بفضل الجهود الجبارة للباحثين والمنظرين من مستشرقين 
وغيرهم- رسم منحنی بياني للتصوف الإسلامي بالشرق» ورصد معظم أعمال أعلامه 
وتوفيرها والتنظير لها سواء تعلق الأمر باليدايات أو قيما عداهاء فان الأمر يختلف 
كثيرا بخصوص التصوف بالفرب الإسلامي وخاصة بالاندلس. إذ في التصوق الأندلسي 
يكون هذا المنحنى البياني ناقصا تعوزه المعطيات والوثائق والمصادر حيث لا تكتمل 
هاته ولا تتضح إلا في مرحلة نضح التصوف بالغرب الإسلامي واكتماله مع ابن عربي 
الحاتمي (638-560ه 1165/-1240م) في أواخر القرن السادس الهجري فما يعد, أما 
قبل هذا فتشح الأخبار وتندر المصادر بين آیدینا. 

فإذا ما استنطقنا تاريخ التصوف الإسلامي الأندلسي بخصوص بواكره الأولى 
فإنه لن يسعفنا سوی بلائحة مطولة من أسماء الأعلام أما آعمالهم ققد طواها النسيان, 
وعيثت بها يد الإنسان» وأصبحت في خبر کان» وعلى رأس هؤلاء الأعلام من باب المثال لا 
الحصر: يمن بن رزق التطيلي(أواخر القرن الثالث وأوائل الرابع للهجرة) 
ومولفه المفقود "كتاب الزهد", وابن مسرة ( ت319ه/ 1) ومؤلفاته التي لم يصلنا 


سوى إسم ثلاثة منها : /لتبصرة '(1) و الحروف '(1) و “توحيد الوقنين"2 وإسماعيل 

بن عبد الله الرعيني (عاش في أواخر القرن الرابع الهجري) الذي لانملك من آخباره 
وأفكاره إلا النزر اليسيرء ولايقتصر الأمر على مرحلة البدایات والتأسيسات بل يمتد 
إلى الحلقات الوسطى والمراحل الانتقالية» التي من أعلامها الثلاثي : ابن العريف 
(ت537ه/ 1142م أو 536ه/ 1141م) وابن برجان (ت537ه/ 1142م أو 536ه/ 
1م) وابن قسي (ت 546ها/ 1151م). 

وباستثناء كتاب "محاسن الجالس" لابن العريف (نشره أسين بلاثيوس شم بعده 
نهاد خیاطة)» وبعض رسائله التي جمعها آبو بكر عتيق بن مؤمن (ت548ه/ 1153م) 
في كتاب "مفتاح السعادة وتحقيق طريق السعادة"(نشرته عصمت دندش). فإن 
مصنفات هؤلاء الثلاثة بعضها مفقود» وبعضها مازال مخطوطاء فكتابي "مفاتیع 
ا محقق"و "مطالع الأنوار ومتابع الأسرار “لابن العريف في حكم المفقود. أما 
مؤلفات ابن يرجان وصلنا منها كتابان مازالا مخطوطين هما : "شرح آسماء الله 
الحسنى آو لسان الحق البثوث في الآمر والخلق"والجزء الثاني من "تقسیر 
القران". آما ماعدا ذلك ففي حکم الفقود ککتاب "مين الیقین" وکتاب “الإلهام 
والارشادات" . آما ابن قسي فقد فقدت جمیع رسائله وانتاجاته ولم یصلنا منها سوی 
"کتاب خلع النعلین" الذي مازال مخطوطا لم ينشر. 

وغني عن البیان أنه رغم الجهودات العلمية القيمة التي بذلها الباحشون 
والفکرون من مستشرقین وغیرهم من حیث التوثیق والتاريخ والتنظیر للفکر 
الأندلسي عامة. فإن البحث عن مزيد من الخطوطات والعمل على نشرها وتحقیقها یبقی 
دوما هاجسا علمیا یساعد عند تحققه على مزید من الفهم وضبط التاریخ ولتقان 
التنظیر, ویزداد هذا الهاجس حدة كلما كنا آمام مرحلة تاريخية تستوجب ذلك کمرحلتنا 
هاته (النصف الأول من القرن السادس الهجري) لطبیعتها التأسيسية (حلقة وسطى في 
التصوف الاندلسي بين الدرسة السرية و آصولها وبين مدرسة ابن عربي الحاتمي 
ونضجها وامتدادها ) من جهةء ولضیاع کثیر من |نتاجات آصحابها من جهة آخری. 

وإن هذا الهاجس العلمي هو الداف لرغبتنا في دراسة وتحقیق مخطوط "کتاپب 
خلم النعلین" لابن قسيء على أن هذا الهاجس العلمي كان مدعوما لدینا بالاضافة إلى 
العطیات السالفة ذکرها بظروف تكوينية واهتمامات علمية ترجم بنا ساسا إلى 
سنوات خلت عندما كنا نحضر "دبلوم الدر اسات العلیا" في الفلسفة الاسلامية تحت 


(1)- قام الشيخ کامل محمد محمد عويضة بنشر کتاب : "العروف" و"رسالة الاعتبار" / "التبصر:" 
ضمن کتابه : "ابن مسرة", می 88-43 , ط 1ء دار الكتب العلمية. بیروت, 1993 . 


راد 


إشراف أستاذنا الجليل وشيخنا الفاضل الدكتور علي سامي النشار. رحمه الله بواسع 
رحمته. حول موضوع "التکامل ا منهجي عند أبي حامد الفزالي ۰ وكان آنذاك من جملة 
انشغالاتنا الفرعية تلمس جذور "الدرسة الغزالیة" بالقرب الإسلامي (الغرب والاندلس). 
وعندها كانت معرفتنا العلمية الأولى بالفکر الأندلسي عامة والتصوف الاتدلسي خاصة, 
وأثار انتباهنا حینذاك محنة اين برجان وموقف ابن قسي السياسي وقیادته لثورة 
المريدين والتهم "الإلحادية” التي ألصقت بهماء وحيث أن اهتمامنا آنذاك ب"المدرسة 
الفزالية" بالفرب الإسلامي كان اهتماما فرعيا وثانويا فقد انزوى في ظل ذاكرتنا وبقي 
كامنا في ما قبل شعورناء وما هيأ الله الأسباب وعزمنا على تحضير 'دكتوراه الدولة", 
طفى إلى شعورنا ما كان كامنا وعزمنا على البحث في التصوف الأندلسي في مرحلته 
الوسطى من خلال العمل على دراسة وتحقيق مخطوط "کتاب خلع النعلین" لابن قسي 

ولم يكن اختيارنا لابن قسي وكتابه "خلع النعلین" موجها فقط بخصوصية مرحلنه 
وسطى من جهة ومن حيث عدم توفر إنتاجات روادها من جهة أخرى: بل كان اختيارنا 
إلى جانب ذلك مدعوما بثلاثة معطیات» فصلنا الحديث عنها في قسم الدراسة من عملنا 


المعطى الاول : فعالية ابن قسي في مجاله التداولي : 
إن آهمية ابن قسي في التاريخ السياسي والصوفي الأندلسيين تكمن في كونه 
يضفي صبغة سياسية ثورية على الحركة الصوفية بالغرب الأندلسي» محققا بذلك ولو 
لبضع سنین ما عجز عن تحقيقه كبار صوفية الأندلس سابقيه ومعاصريه أمثال : اين 
مسرة» الرعينيء ابن برجان» ابن العريف؛ وغیرهم . 
وقد كان هذا المعطى مدار الميحث الأول من القسم الأول من دراستنا للمخطوط. 


المعطى الثاني : "كتاب خلع التصلین" تمثل إبداعي لتراث 
وثقافة مجاله الصداولي : ١‏ 
إن أهمية مخطوط "کتاب خلم النعلین" وإن كانت مرهونة با لمجال التداولي" 
الذي ظهرت فيه-بحيث لاينيفي لنا أن نوازن بين ابن قسي ومژلفه وبين مصنفات 
غيره من اللاحقین عليه كابن عربي أو ابن سبعین مثلا من أجل ترجیح هذا آو ذاك. فعمل 
من هذا القبیل غير موضوعي ولايراعي خصوصية الچال التداولي لكل إنتاج أو مفکر-لا 
آنها تبرز في قدرة ابن قسي الذاتية على استیعاب التراث الفكري لعصره عامة والتراث 
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الصوفي خاصة, فكتابه "خلع النعلین" يساعدنا على رسم صورة للفكر الصوفي الأندلسي 
في النصف الأول من القرن السادس الهجري. إذ تلمس فيه ملامح إشراقية ذات 
مرجعيات آنبادوقليسية منحولة وتوجهات شيعية-إسماعيلية ومباديء اعتزالية وملامح 
غزالية مزجها ابن قسي بئايات قرآنية, وأحاديث نبوية, ثم تمثل الجميع وصاغه وفق 
تصوره الخاص ومنطلقه الذاتي ومعطیات محيطه الشقافي والسياسي (الجال التداولي). 
وقد جعلنا من هذا العطی محورالبحث الثاني من القسم الأول من دراستنا للمخطوط. 


العطی الثالث "کتاب خلع النعلین |حدی مرجعیات کبار الصوفیه 
كابن عربي اضامي : 

إن أهمية الفکر وإنتاجه لاتتحدد فقط بعدی تأثيره على سير آحداث عصره 
ومكانته في هاته الأحداثء ولا بمدى قدرته على استيعاب تراث حضارته -وهما ماذكرنا 
سابقا وإنما تتحدد كذلك بمدى امتداده في التاريخ ومدى تأثیره أو إعتماده من طرف 
اللاحقين علیه» ومن هاته الوجهة حاولنا إبراز أوجه التقارب والتمائل والتضافر بين 
ابن قسي وابن عربيء كما حاولنا الوقوف عند موقف بعض الصوفية والمفكرين القدامی 
منه. وكان هذا جزءا مكملا للمبحث الثاني من القسم الأول من دراستنا للمخطوط. 

وإذا كان اهتمام ابن عربي بابن قسي يحمل أكثر من دلالة لدرجة وضعه شرحا 
مطولا ل" كتاب خلع النعلين". فقد حاولنا مقاربة هذا الموقف من خلال المبحث الثالث من 
القسم الأول من در استنا للمخطوط؛ عنوناه ب" أسلوب ابن قسي في "کتاب خلع النعلین" 
واه ی سرح كفا فاع ترا انیم عرد ا 

وحتى يكتمل رسم المنحنى البياني لفكر ابن قسي جعلنا المبحث الرابع والأخير 
من القسم الأول من دراستنا للم خطوط موضوعا لبسط وتوضیح آراء ابن قسي 
الصوفية انطلاقا من كتابه "خلع النعلين". 

وهكذا وبتضافر مجموعة من الهواجس والمعطيات والإهتمامات » وجدنا آنفسنا 
فت نس اس وق فوط كات خلع الت این كس تشر هو اما يناف 
إتمام دراستنا التي وطأنا بها تحقيقنا ل'كتاب خلع النعلین" أضفنا إلى القسم الأول من 
الدراسة ذي المباحث الأربعة قسما ثانيا يحتوي على مبحثين: أولهما موضوعه : تلخيص 
موجز احتوى "کتاب خلع الثعلين": وثانيهما هدفه : وصف مخطوط "کتاب خلع 
النعلين"ومنهج تحقيقنا له, وبعده أردفنا قسمي الدراسة -وهما محتوى الجزء الأول 
من كتابنا هذا- بتحقيقنا للمخطوط -موضوع الجزء الثاني من عملنا- الذي الحقنا يه 
في النهاية ملحقين : آولهما : معجم باهم الصطلحات الواردة ب" کتاب خلع 
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النعلین", وثانيهما : رسالتا ابن العريف إلى ابن قسيء هذا إلى جانب مجموعة 
من الفهارس التعلقة بالآيات الكريمة. والأحاديث. والقوافيء والأعلام » وا ملل والنحل, 
والأسر والقبائل والأمم والدول والأجناس , والأماكن والبلدان ٠‏ والصادر والراجع. 

ولابد هناء من باب إقرار الفضل لأهله أن آنوه وأشكر جزيل الشكر أستانذنا 
الجليل وشيخنا الفاضل الدكتور التهامي الراجي الهاشمي الذي وهبنا شقته وكفاءته 
فرعى هذا العمل المتواضع (1) بفضيلة علمية وأبوة روحية, وبذل ما في وسعه من 
تشجيع بدون ملل ولا كلل + فجزاه الله عنا خير الجزاء. 

كما لايفوتني أن أوجه خالص شكري للسادة الأساتذة : الدكتور سعيد بنسعيد 
العلوي» والدكتور عباس ارحيلة والدكتور عبد السلام الغرميني» على الكلمات الطيبة 
التي قالوها في حق هذا العمل المتواضع. 


(1)- أصل هذا الكتاب أطروحة نال بها الباحث (محمد الأمرائي) دكتوراه الدولة, تخصص فكر 
إسلاميء بميزة حسن جدا مع توصية بالطبع من كلية الآداب والعلوم الانسانية جامعة القاضي 
عياض بمراكش, يوم 1995-6-12 . 
والكتاب في طبعته الأولى وإن كانت به زيادات وتنقيحات أملتها ظروف المراجعة -تهييئا 
للطبع- والرغبة في تفادي -قدر الإمكان- بعض الهفوات ۰ إلا أنه لايبتعد ولا يختلف ولا يتعارض 
في شكله ومضمونه عن الأصل الذي كان عليه. 


-10- 


الجزء الأول : 
فسی ا"لداس+عك كك 


يشتمل هذا الجزء على قسمين : 


- القسم الأول به اربعة عباحث . 
- القسم الثاني يحتوي سلى مبحثين . 


القلسم الأول : 


من أجل معرفة ابن قسي وقراءة فكره وحياته 


محتويات القسم الأول 
- مهيد 


- المبحث الأول : 
ابن قسي : ملامح سن حیاته السياسية والصوفية . 


- المبحث الثاني : 
افمية منطوط"كتاب خلع النعلین "و مكانتظ في الفكر 
الس في الأندلسي 
- المبحث الثالت : 


اسلوب ابن قسي في کتابه خلع التعلين"ماهمية مخطوط 
"شرح كتاب خلع النعلين" لابن عربي. 


- المبحث الرابع : 
آراء ابن قسي الصوفية آم "نظرية" التجلي لدی ابن قسي 


لعهسيد 
1 


كاب خلع الكعلين اقتياس الخور من موش القدمين" من خالیف اتکی أبن 
القاسم أحمد بن الحسين بن قسي الأندلسي (ت456ه/ 1151م), وهو مخطوط نادر في 
التصوق الإسلامي الأندلسي. 

والتصوف بالغرب الإسلامي قطعة حية من التصوف الإسلامي بالمشرق» ورغم 
هاته الوحدة بين التصوف الإسلامي المشرقي والمغربي فإنها وحدة لاتنفي ما لكل منهما 
مخ شمه 

فقديما افتخر محيي الدين بن عربي الحاتمي (ت638ه /1240م) بالتجربة 
الستوفية في الغرب ال(سلامي من حیث آفضلیتها وعلو شانها: واسيقيتها في کشف 
الأسرار؛ وإبداعها في علم المكاشفة بالقارنة مع التجربة الصوفية في الشرق, فکان ذلك 
هو «فتح الغرب الذي لایجاریه فتع » (1). 

على أنه رغم ما عرفه الفکر الاسلامي عامة (أصولء فقه. فلسفة, تصوف. لغة...) 
من خصوصية مشرقية أو مغربية إلا أنها كانت دوما خصوصية ضمن وحدة شمولية 
تربط الظواهر التاريخية والفكرية في العالم الاسلامي برمته. 

ومن هنا ؛ فإن محاولات رد التصوف الإسلامي بالمشرق أو المغرب إلى أصل معين 
وافد أو تيار واحد خارجي زرادشتي إيراني مثل ما يدعيه جوبینو 2080018620 ور ينان 
۲ و كور بان 0001۲ آو هندي كما يظن جونز ۷.10164 والفرد کریمر۸.1۳07107 وماكس 
هورتن ۷1۰۳107107 وقون هامر أو هيليني -هيلنستي (أفلاطوني وأفلاطوتي محدث. 
وهرمسي...) كما يرى ميركس 0۲ ونیکلسون 0 سفي البداية-وبرون ۰870۷0 
أو يهودي كما يزعم فنسنك ۱۷۱051007 و کوفمن 2۷170217 × و جو لد تسهير ععطل:6010: 
أو مسيحي كما يظن هرنست بكر 306107 وأسين بلاثيوس ۸.۰۳۵1۸0[05» ونیکلسون إلى حد 
ماسفي البداية- (2)» هي محاولات تتنافى وقواعد البحث العلمي الموضوعي ؛ لأنها تتناسی 
فتسقط من حسابها الجال التداولي الإسلامي (القرآن, السنة, الواقع الجتمعي, ذاتية 


(1)- ابن عربي : رسالة الانتصار , ص 4 , ضمن رسائل اين عربي القسم الثاني ؛ ط.الاولى1367ه 

(2)- قیما یخص آراء الستشرقین الذین يرجعون التصوف الإسلامي إلى أصل آجنبي بعینه أو تیار 
مذهيي وافد محدد , يمكن الرجوع إلى : 

أ- جولدتسهر : العقيدة والشريعة في الاسلام , القسم الرایع ص 186-139 , ترجمة محمد 

يوسف موس ومن مع ۰ ط2 م صر لات . ددد 
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الصوفي, الانساق المعرفية الإسلامية الأخرى : الكلام, الفقه, اللغة, التصوف ... ). 

إن التجربة الصوفية الإسلامية , ظاهرة نفسانية دينية مجتمعية:؛ ارتبطت في 
نشاتها وتطورهاء في مبادئها ومقاصدها بالمجال التداولي الاسلامي» فاقترن ظهورها 
منذ النصف الثاني من القرن الأول للهجرة فما بعده بادانة انحراف الواقع المجتمعي 
والكسب غير المشروع الذي عاشه أورستقراطيو العصرين : الأموي والعباسي . كما 
رفضت ما آل إليه "الفقه" من اقتصار على ظواهر الأعمال وشكليات الأحكام في 
العبادات والمعاملات. وانتقدتالعقلين : الكلامي والفلسفي في تأسيسهما 
الإيمان/ الغيب / الإلهيات على العقل الإستدلالي والمنطق الصوري. 

فجاءت محاولاتها من أجل إعادة الوحدة والتكامل داخل المجال التداولي الإسلامي 
بين " الشريعة" و الحقیقة". بین"الظاهر و الباطن", بين" التنزیل و التاویل» بين 
"النظر" و "العمل". 

ورغم تفاعل التجربة الصوفية الاسلامية في الشرق والفرب مع ثقافات عصرها 
(غنوصية أو يونانية أو هرمسية أو مسيحية الخ...). فان هذا التفاعل لاينفي عنها 
آصالتها وجدتها وإبداعها. 

فلقد تمكنت التجربة الصوفية الاسلامية مثل جمیع الأنساق العرفية الإسلامية 
الأخرى (فقه. کلام فلسفة» أدب الخ...) من نقل وتمثیل وعرض وتکییف واحتواء وتجاوز 
الخقافات الواردة على البنية الاسلامية بمقتضی التفاعل الحضاري, وتوظیف مفاهیمها 
توظیفا إسلاميا یبعدها من إطار توظیفها في مرجعيتها الأولى . 

وإن کل محاولة لقاربة التجربة الصوفية الاسلامية خار ج مجال تداولها الإسلامي 
تقع في الایدیولوجية الذاتية والابتسار, وتبتعد عن الموضوعية وتشوه حقيقة 
موضوعهاء إذ تتناسی آهم عنصر في التجربة الصوفية هو عنصر العاناة الذاتية. 

فالصوفي لايكون صوفیا بالقراءة والدر اسة حتی ولو كان ذلك في کتب الصوفية 
نفسهاء فقد یکون شخص من آعلم الناس» درس کتب الصوفية و ميز صحیحها من 
زائفهاء «وصنفها زمنا ومیزها أمكنة [...] ومع ذلك لاسهم له في قلیل ولا في كثير في 


--- د ب - نیکلسون: في التصوف الإسلامي وتاریخه , ترجمة آبو العلا عفيقي , مصر 1969. 
ج - علي سامي النشار: نشأة الفکر الفلسفي في الاسلام : ج/3 القسم الاول ص59-3 , ط. دار 
العارف مصر 1969. 
د- عبد الرحمن بدوي : تاريخ التصوف ااسلامي , ص 62-31 , ط . 1975 الکویت. 
ه- آسین بلائیوس : ابن عربي » تعریب عبد الرحمن بدوي ٠‏ ط. الکویت 1979 
و-.1968 L. Massignon : Essai sur les origines du lexique de la mystique musulmane, nouvelle édition, Paris‏ 
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الجالات الصوفية» (1). 

لقد كتب ابن سينا (ت۵428 1036م) في التصوف, وخالط الصوفيةء ومع ذلك 
لم يكن صوفيا. ودرس آبو حامد الغزالي (ت505ه/ 1111م) كتب الصوفية مثل: "قوت 
القلوب" لأبي طالب المكي (ت388ه/ 998م) وكتب الحارث الحاسبي (ت243ه857/م) 
ومأثورات الجنيد (ت297ه/ 909م) والشبلي (ت344ه/ 945م) والبسطامي 
(ت261ه/ 874م) وتعمق فيهاء ومع ذلك اعترف أن أخص خواص الصوفية «ما لايمكن 
الوصول إليه بالتعليمء بل بالذوق والحال وتبدل الصفات » (2) فنهج سبيل الجاهدة. 
فكان قطبا من أقطاب الصوفية العظام. 

كما أن الصوقي قد لايكون هالما قرأ الفلسفة ومارس البحث النظري كأبي يعزي 
يلنور بن ميمون (ت752ه/ 1176م) (3) وعبد العزيز بن مسعود الشهير بالدباغ (4). 

إن التصوف ليس بالضرورة ثمرة لثقافة نظرية» وإنما وسيلته العمل والطريق 
إليه مجاهدة تفضي إلى حال يمتزج فيه النظر بالعمل والفکر بالمارسة, فيفضيان إلى 
إلهام أو كشف أو ذوق أو فتح يغمر البصيرة المجلوة. 

تلك جملة من الحقائق التي يجب استحضارها لدى دراستنا للتصوف الاسلامي 
تقينا من مغبة السقوط في بعض المنزلقات المنهجية. 

والتصوف في الغرب الإسلامي كما سبق القول , قطعة حية من التصوف 
الإسلامي في المشرق» تحكمهما معا وحدة الظواهر التاريخية والفكرية في العالم 
الاسلامي. رغم ما لكل منهما من خصوصية وذلك لانتسابهما لمجال تداولي واحد» هو 
المجال التداولي الإسلامي. 


(1)- عبد الحليم محمود : الشاذلي آبو الحسن ص 220 , دار التصر للطباعة مصر د.ت . 

. 1976 النقذ من الضلال ,ص ۰101 تحقیق جمبل صليبا وکامل عیاد » ط ۰7 بیروت‎  -)2( 

(3)- آنظر: التادلي : التشرف ۰ تحقیق أحمد التوفیق ص 215 فما بعد , منشورات كلية الاداب 
الرباط 1984. 

(4)- آنظر : أحمد بن البارك: الابریز ص 24. ط. دار الفکر بیروت . د.ت . 
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ویخصوص التصوف الاسلامي بالأند لس -ونحن بصدد دراسة وتحقیق مخطوط 
"کتاب خلع التعلین" لابن قسي- يكاد الباحشون ومژرخو الفکر یتفقون على أن الأندلس 
قبل الفتح الاسلامي كانت خالية من العلم وأهله. ولم تزل على ذلك «عاطلة من الحکمة 
إلى أن افتتحها السلمون في شهر رمضان سنة اشنتین وتسعین من الهجرة, فتمادت 
على ذلك آیضا لایعنی آهلها بشيء من العلوم إلا بعلوم الشريعة وعلم اللغة, إلى أن توطد 
الملك لبني آمية يعد مهد اهلها بالفتنةء فتحراه تووا الهمم منهم لطلب العلوم وتنبهوا 
#شارة الحقائق» (1). 
آما القلسفة فقد وفدت إلى الأندلس بطریق ضمني عبر العلوم التطبيقية 
(الریاضیات الفلك, الکیمیاء, الطب)؛ أو عبر بعض الذاهب الفكرية کالباطنية والعتزلة 
إلى حد ما (2). ولا يمكن إغفال الدور الذي لعبه التراث اللاتيني السيحي الحلي في 
. بلورة كل هذا (3). 
وظهر بالأندلس منذ القرن الثاني للهجرة» نساك وزهاد و مرايطون ما لبثوا أن 
آشاعوا طريقتهم فصار لهم مريدون وأتباع (4). 


. أبوالقاسم صاعد الأثدلسي : طبقات الامم .ص 84,83 , طبعة مصر د.ت‎  -)1( 

. أنظر: بالنثيا: تاريخ الفكر الأندلسي . ص 325 فما بعد. تعريب حسين مؤنسءط.1951.1‎  -02( 

. 1959 أنظر : حسين مؤنس : فجر الأتدلس, ص 28 فما بعد. ط 1, القاهرة‎  -)3( 

(4)- أمثال : التابعي حنش بن عبد الله الصنعاني ( توفي أوائل القرن الثاني للهجرة ), وعيسى بن 
دينارالفقيه الالكي الطليطلي (ت212ه/ 826م). وميسمون بن سعد من آشهر زهاد 

الاندلس(ت267ه/ 880م), وخلف بن سعد القرطبي (ت 305ه/ 917م)» ومحمد بن وضاح 

(ت287ه / 900م) صاحب کتاب "العباد والعوابد ' . وأيوب البلوطي (القرن الثالث الهجري) , 
ومعاذ بن عشمان الذي بقول عنه ابن حيان في "التقیس" (ص 70 ؛ تحقيق محمود علي مكي ؛ طبعة 
دار الكتاب العربي بيروت 1973) أنه «كان عابدا ناسكا , وكان من الأبدال مجاب الدعوة» ٠‏ ويحي 
بن عمر الكناني (ت289ه/ 901م) الذي استقر بإحدى أريطة افريقية وكان له أتباع وتلاميذ في 
مناطق الشغور بالاندلس مثل: سرقسطة ووشقة وتطيله حيث أسسوا بها رباطات نهجوا فيها مثل 
شيوخهم في إفريقية والمشرق نهع التعبد والجهاد. وعبد الله بن نصر القرطبي (ت315ه927/م) 
الذي يقال إنه أول من لقب بالصوفي , وأصبغ بن مالك القبري (ت299ه-/911م) الذي كان يعيش 
في قلعة يشتر بالجبال المحيطة بغرناطة ويجتمع حوله الزهاد ليمارسوا الحياة الروحية , ويمن بن 
رزق التطيلي (القرن الشالث الهجري وأوائل الرابع) الذي يظهر أنه كان من آهل السياحة إذ يذكر 
ابن الفرضي أنه توفي في الشرق يعسقلان وأن قبره كان موضع تبجيل ویبدو أن يمنا قد نحى 
بالزهد الأندلسي منحى صوفیا إشراقيا قالف كتاب “الزهد", هذا الكتاب الذي لانعرف عنه سوى أنه 
أشار مضب الفقهاء سواء في القيروان أو في قرطبة. ففي القيروان أفتى محمد بن 
مسرور المعروف ياين الحجام بالنهي عن قراءته , وفي قرطبة أفتى بمثل ٠‏ --- 
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ويعتبر محمد بن عبد الله بن مسرة الجبلي من أهل قرطبة (319-269ه/ 
931-3م) من مفكري الأندلس الأوائل ذوي الفكر الأصيلء فإليه يعزى تلسیس 
التصوف الفلسفي الإسلامي بالأندلسء وقد آثارت أفكاره ذات المنحى الإسماعيلي 
الباطني القائمة على مذهب الإشراق وتعاليم الأنبادوقليسية المنحولة والممزوجة مع 
التراث ااسلامي» كما آثار منهجه الزهدي السالك طريقة ذا النون المصري 
(ت245ه859/م) والنهرجوري (ت330ه/941م) (1) حفيظة فقهاء قرطبة, فكتب 
الفقيه المالكي أحمد بن خالد الحباب (ت 322ه/ 934م) صحيفة ضده خرچ على 
إثرها ابن مسرة من الأندلس ناجيا بنفسه قاصدا مكة (2), ثم عاد إلى الأتدلس في 
عهد الخليفة عبد الرحمن الشالث (ت350ه/961م) واستائف نشر أفكاره في 
متعبده. ورغم حيطته وحذره فان آراءه وكتبه أثارت من جديد ريبة المالكية (3)), 
وكانت وفاته سنة (319ه/ 931ع)» ورغم ضياغ كتبه ك"كتاب توحيد الوقنین" 


=== ذلك أحمد بن خالد المعروف بابن الحباب(ت ۵322 934م) وكان يصف يمنا بأنه صاحب وساوس". 
ومع ذلك فقد عكف نفر من صوفية الأندلس وزهادها على قراءة كتاب " الزهد". مشل الزاهد 
السجلماسي الأصل المدعو بجساس »الذي كان يعتكف في متعبده بثفر مجريط خلال القرن الرابع 
الهجري وينشر كتاب " الزهد" وعنه رواه عبد الرحمن بن خلف الإقليشي(ت347ه/9586م). 
وان موقف الفقهاء من كتاب "الزهد" ليمن بن رزق ليدل على أن الكتاب - كما يقول محمود 
علي مكي- " كان أكثر بكثير مما يدل عليه عنوانه, إذ لو كان مجموعة من المواعظ الزهدية لا أثار 
ثائرة الفقهاء بل يبدو لنا كتابا صوفيا بمعنى الكلمة» ( التصوف الأندلسيء مبادئه وأصولهء مقال 
بمجلة دعوة الحق. العدد 9.8 سنة 1962 ص 10). 
ولم تكن حركة الزهد مقتصرة على الرجال فحسبء بل شملت النساء كذلك مثل : أم الحسن بنت 
أبي لواء سليمان بن أصبغ المكناسية وهي من بيت بني وانوس البربري» يذكر عنها ابن الابار أنها 
أسست مسجدا لصق ببيتها في فحص البلوط شمال غرب قرطبا, وكان يقصدها صوالح نساء أهل 
ناحيتها يتعبدن ويتذاكرن أخبار العياد والعايدات. 
(انظر: ابن الفرضي : تاريخ علماء الأندلس ؛ الخشني : تاريخ قضاة قرطبة ؛ المالكي : رياض 
النفوس ؛ ابن الابار : التكملة لكتاب الصلة ؛ اين سعيد: المغرب في حلى المغرب ) . 
(1)- انظر: ابن الفرضي: تاريخ علماء الاندلس, القسم الثاني ص 39 فما بعد؛ بروكلمان: تاريخ 
الأدب العربي ج153/4.ط.۱. مصرء تعریب عبد الحليم النجار؛ پالنشیا: تاريخ الفکر الاندلس, 
ص326 فما عبد تعریب حسین مژنس, محمد عويضة: ابن مسرة؛ ۷۸۹۵۲۸ 131 : «ASIN Palacios‏ ... 


(2)- رافقه في حجه محمد بن حزم بن بكر التنوخي العروف بابن الديني وأيوب ين فتح ومحمد 
بن وهب القرطبي المعروف بابن الصيقل وهم من مريديه . 
(3)- 2 من أشنع ما أقدم عليه مخالفو الإتجاه المسري إحراق قاضي الجماعة بقرطبة الفقيه محمد بن 


يبقى بن زرب ما وجد من كتب ابن مسرة وذلك حوالي (370ه / 980م) في ظل استبداد الحاجب 
التصورر بن أبي عامر (ت392ه/ 002 1م) . 
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وغیره. إلا أنه ترك من ورائه مدرسة صوفية فلسفية أرسى قواعدها أتباعه 
ومريدوه عبر الأجيال والسنين (1)» حتى بلغت أوجهاء وأينعت ثمارهاء على يد 


(1)- أمثال: حي بن عبد اللك. وخليل بن عبد الملك القرطبي (ت322ه / 934م) , ومحمد بن سليمان 

العكي المعروف ياين الموروري» وأحمد بن فرج بن منتيل بن قيس , وطريف الروطي , ومحمد بن 
مفرج المعارفي المعروف بالفتى (ت371ه/981م) . وأحمد بن وليد بن عبد الحميد بن عوشجة 
الأنصاري ابن أخت عبدون» ورشيد بن محمد بن فتح الدجاج القرطبي ٠‏ وأيان بن عثمان بن سعيد 
بن المبشرء ومحمد بن عبد الله بن عمر بن خير القيسي (ت382ه/ 992م) ؛ وعبد العزيز بن حكم 
المكنى بأبي الاصبغ (ت387ه / 997م). وعبد الرحمن بن إسماعيل المعروف بالاقليدي, وأبي عثمان 
سعيد بن فتحون السرقسطي المعروف بالحمار- ألف مدخلا للفلسفة سماه : "شچرة الحكمة'-, 
ومحمد بن أحمد بن حمدون الخولائي القرطبي المعروف بابن الإمام (ت380ه / 990م). 

ويعتبر إسماعيل بن عبد الله الرعيني زعيم مدرسة المسريين في أواخر القرن الرابع الهجري 
فقد أدخل عليها تعديلات مهمة ذات طابع سياسي من حيث وجوب اعتبار شيخ الجماعة إماما أي 
رئيسا دينيا سياسيا تدفع له الزكاة. وسيبلور ابن قسي فيما بعد هذا الإصلاح بلورة فعليةء ويقوم 
بثورته المشهورة ويعلن إمامته. 

وتستقر حسب بلاثيوس مدرسة المسريين بعد الرعيني في مدينة ألمرية التي أصبحت مركز 
الصوفية في الأندلس . كما انتشرت تعاليم المسريين بقرطبة, وكانت بها جماعة من المسريين 
يرأسهم منذر بن سعيد البلوطي قاضي قرطبة وفقيهها المعروف (ت355ه / 966م) . 

وظهر بالرية قبل ابن العريف . صوفي كبير حظي بالإحترام والمحبة من طرف العامة وهو 
محمد ين عیسی الألبيري الذي كان يتحدث يكلام ينطوي على مذهب الوحدة الوجودية . وفي القرن 
السادس الهجري وفي ظل حكم المرابطين أضحت ألمرية العاصمة الروحية لصوفية الأتدلس وقد 
وقف صوفيتها موقفا علنيا وصريحا بإصدار فتوی يسائدون فيها ترويج كتب الفزالي 
(ت505ه/ 1111م) ويدينون فتوى قاضي قرطبة ابن حمدين (ت508ه/ 1114م) الناصة على 
إحراق كتب الغزالي متحديين بذلك موقف الدولة المرايطية في شخص الأمير علي بن يوسف بن 
تاشفين (ت537-/1143م), في الوقت الذي كنا نجد فيه صوفية مراكش وفاس وقلعة بني حماد 
يكتفون بالاحتجاج الصامت . 

بخصوص ماذكرتاه أعلاه يمكن الرجوع إلى : 

ابن الفرضي : تاريخ علماء الأندلس , القاهرة 1966. 

ابن الأبار : الحلة السيراء . تحقيق حسين مؤنس . ط. 1 . القاهرة 1963. 

ابن الأبار : التكملة لكتاب الصلة . نشرة عز الدين العطار الحسيني . القاهرة 1955 

ابن حزم :الفصل في الملل والأهواء والنحل ؛ بيروت 1975. 

ابن حزم : رسالة في فضل الأندلس وذكر رجالها . نشرها إحسان عباس ضمن تاريخ الأدپ 

الأندلس عصر سيادة قرطبة , ص5 , بيروت 1978. 
ابن الخطيب : أعمال الأعلام ٠‏ القسم الثاني . تحقيق بروفنسال , بيروت 1956. 
ابن الخطيب : الإحاطة في أخبار غرناطة ,تحقيق محمد عبد الله عنان. ط. 2. القاهرة 1973. 


الحميدي : جذوة المقتبس ؛ تحقيق محمد بن تاوت الطنجي + القاهرة 1952. 
الخشني : قضاة قرطبة ومعه كتاب علماء افريقية له , طبعة مصر 1372 ه. 
المقري : نفع الطيب , تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميد . بيروت . د.ت . 
صاعد الأندلسي : طبقات الامم , طيعة مصر .د.ت . 
بالنثيا : تاريخ الفكر الاندلسي , تعريب حسين مؤنس . ط.1 . 1951 . 
ASIN Palacios:IBN AL ARIF',Mahasin al magalis. ۲۳۵0 de I'espagnol par F.CAVALLERA.LIB. orientaliste.‏ 


Paris 1933. 
- ASIN Palacios : IBN MASARRA y Su escuela, madrid 1914. 
-Henri Corbin:Histoire de la philosophie islamique:PP305-311.ED.Callimard 1964. 
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محيي الدين بن عربي الحاتمي (ت638ه / 240م). 

وإذا تتبعنا أقطاب المدرسة الصوفية الأندلسية منذ ابن مسرة ايد 
بن عربي الحاتمي فإننا نجد قبل ابن عربي خمسة أعلام كان لهم الصيت البعيد والأثر 
القوي في ترسيخ التصوف الإسلامي الأندلسي» وإغنائه وتطوريه وهم 

1- إسماعيل بن عبد الله الرعيني (مات في مطلع القرن الخامس الهجري) و 
كان له آثر كبير في تطوير المدرسة السرية, وإضفاء طابع سياسي عليها. 

2- أحمد بن محمد بن موسى بن عطاء الله الصنهاجي المعروف بابن العريف 
(ت.23صفر536ه/ 1141م) (1). يعد من أكابر صوفية الأندلس» وهو معلمة أساسية في 
التصوف الإسلامي عامة والأندلسي خاصة. 

فالمنهج الذي اتيعه في كتابه " محاسن الجالس " لدى تناوله للمنازل الروحية 
لدى السالك, واعتباره الزهد زهدا في كل شيء غيرالله. جعل من ابن العريف أحد 
أقطاب الصوفية بالأندلس. ویبدو أثره واضحا لدى ابن عربي الحاتمي الذي يذكر ابن 
العريف بكل إجلال وتقدير في معرض مولفاته. كما يمتد آثره في الطريقة الشاذلية 
وبصورة أوضح لدى ابن عباد الرتدي (ت791ه/ 1389م). 

3- عبد السلام بن أبي عبد الرحمن بن أبي الرجال العروف بابي الحكم بن 
يرجان (ت537ه/ 1142م) (2)» عمدة التصوف الأتدلسي في القرن السادس الهجريء 
وشيخ من شيوخه الكبار «لا يماثل بقرين» كما يقول ابن الزبير (3). 

إضطهد من طرف الفقهاء والسلطان الرابطي علي بن يوسف بن تاشفین 
(ت537ه/ 1143م). وقد تميز تفكير ابن برجان بميل إلى الباطن و"علم أسرار 
الحروف". ویبدو من خلال مراسلات ابن العريف أن ابن برجان هو شيخ صوفية 
الأندلس في عصره (4)» وكان ابن برجان يتمتع بنفوذ روحي لدى أفراد الشعب تخوفت 


()- أنظرنابن بشكوال: الصلة. ص.136.ت.176.تحقيق إبراهيم الأبياري. ط.1.مصر1989؛ وقارن 
نفس المعطيات لدى ابن الأبار:المعجم ص15ت14.ط. القاهرة1967؛ اين خلكان:وفيات الاعيان, 
ج1 آت68, تحقيق إحسان عباس بیروت د.ت .إلا أن ابن الخطيب في أعمال الأعلام ص 249 تحقيق 
بروشنسال والتادلي في التشوف ص118ت18تحقيق أحمد الترفیق, ينصان على أن وفاته EEE‏ 
(537ھ / 1142م( . 


(2)- أنظر : اين الخطيب: ن.م.س .ن .ص. إلا أن محمدا بن شاکر الكتبي في فوات الوفیات 323/2 
ت277تحقيق إحسان عباس ؛ واين حجر في لسان الميزان 13/4 ۰ 4اآت30 . ط.بیروت. د.ت ؛ 
والعباس بن إبراهيم : الإعلام (نقلا عن تحفة أهل الصديقية. والنع البادية) ج8 / 474 
ت1291,تحقيق ابن منصورء ينصون على أن وفاته سنا 536 ه ؛ ؛ بینما ابن الأبارفي التکملة 
مج645/2 ت 1797,ط. مجريط 1887؛ وابن الزييير في صلة الصلة .سس ۰31 32 ت45تحقيق 
پروفنسال “لايحددان سنة وفاته ويكتفيان بالقول بأنه مات بمراکش مفرياعن وطنه بعدسنة 530 هب 

)3( صلة الصلة ص 32 رقم 45 , تحقیق بروفتسال . 

)4 انظر : مفتاح السعادة وتحقيق طريق السعادة .ص 186.185.183.109 ؛ تحقيق عصمت عبد 
اللطيف دندش , الطبعة الاولى دان الغرب الاسلامي » بيروت . 1993 . 
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منه السلطات. فتحرش به الفقهاء. واستقدمه علي بن يوسف بن تاشفين لمراكش مع 
ابن العريف حيث لقي أسوأ مصيرء وكان ابن برجان يلقب "بغزالي المغرب". 

4 آبى القاسم أحمد بن الحسين المعروف بابن قسي» (ت546ه1151/م) أعلن 
ثورته ضد المرابطين سنة 539ه وتزعم ثورة المريدين فكان نقطة تحول أساسية في 
التصوف الأندلسي» وسنعود إليه فيما بعد باعتباره محور بحكنا. 

5- أبى مدين شعيب الأتصاري الإشبيلي (ت594ه/ 1197م) (1) شيخ عظيم 
وإمام كبير من أئمة التصوف في الغرب الإسلامي» أطلق عليه لقب 'الفوث' لتعظيمه 
ومکانته. وتمكن آبو مدين من لم تعاليم كبار الصوفية الذين أخذ عنهم سواء في المغرب 
كالشيخ أبي الحسن علي بن حرزهم (ت560ه/ 1164م) الذي تلقى عنه علوم الإمام 
الغزاليء أو في المشرق كالشيخ عبد القادر الجيلاني (ت569ه/ 1173م)» أو في 
الأندلس حيث ترعرعت وتطورت نظريات ابن مسرة الصوفية في كل من إشبيلية 
وقرطبة والمرية والغرب على يد ابن العريف وابن برجان وابن قسي. 

وقد تاشر أبى مدين بالمدرسة الصوفية الأندلسية أيما تأثر وخاصة في منهجية 
الزهد وطريقة التقشف »بعد ما لطف من الجائب الباطني الإشراقي فيها.ومن 
تعاليمه نشأت في القرن السابع الهجري (الثالث عشر الميلادي) الطريقة الشهيرة 
الأندلسية - الإفريقية, طريقة أبي الحسن الشاذلي (ت656ه / 1258م) أو الشاذلية. 
ويعد أبا مدين شيخا لابن عربي الحاتمي حيث قصده هذا الاخير للأخذ عنه في مدينة 
بجاية (2). 

هذا وإن كتب ابن عربي الحاتمي (3) لتزخر بالاقتباسات من أقوال وكتب ابن مسرة 
وابن العريف وابن برجان وابن قسي وأبي مدین. كما أنه يذكرهم بالإجلال والإكبار. 

هؤلاء الشيوخ الخمسة يمكن اعتبارهم أعمدة التصوف الإشراقي الأندلسي » فقد 
رفعوا بناءه شامخا ممهدين لارتقاء الشيخ الأكبر محيي الدين بن عربي الحاتمي مفخرة 
التصوف الفلسفي الأندلسي خاصة والاسلامي غامة بعد ما مهد لهم السبيل الرائد الأول 
للتصوف الإشراقي الأندلسي : ابن مسرة. 

ونحن في بحثنا هذا سنقف عند أبي القاسم أحمد بن الحسين بن قسي » دارسين ومحققين 
أثره الوحيد الباقي , مخطوط *كتاب خلع النعلين واقتباس النور من موضع القدمین". 


 -)(‏ أنظر : التادلي : التشوف. ص 319 ت 162 , تحقيق أحمد التوفيق ؛ أحمد بابا التنبكتي : نيل 
الابتهاج . ص 129-127 (مطبوع بهامش "الديباج” لابن فرحون , ط.1 . مصر 1351ه) . 

(2)- أنظر : بلاثيوس : ابن عربي ٠‏ تعريب عبد الرحمن بدوي . 

(3)- مثل : الفتوحات الکية ‏ فصوص الحکم » مواقع النجوم »الخ . 


21 


المبحث الأول : 


أبى القاسم أحمد بن الحسين بن قسي» شيخ طائفة المريدين بغرب الأندلس وزعيم 
ثورتها ضد المرابطين عند اختلال دولتهم؛ وضد الموحدين في بعض الأطوار قبل استتباب 
الأمر نهائيا لعبد المومن بن علي الكومي (ت558ه/ 1162). 

وموقفه السياسي من المرابطين ثم من الموحدين . كأول الزعماء الثائرين 
بالأندلس وأكثرهم شهرة وطموحا سياسيا مع نزعته الصوفية الإشراقية» جعلت 
المصادر التاريخية المعاصرة له أو القريبة من عصره تغفل الكثير من حقائقه » هذا إن 
لم تتحامل علیه, خاصة وأن آصحابها كانوا إما مؤرخي بلاط الموحدين » أو كانت لهم 
امتيازات ومصالح في ظل الدولة الموحدية أو ولاء فكري لها. 

ويعد كتاب "العجب في تخليص أخبار المغرب" الذي صنفه عبد الواحد المراكشي 
سنة 621 ه أقدم مصدر وصلنا حول ابن قسي وثورته. ونجده يتحامل فيه على ابن 
قسي فیصفه بأنه من «دعاة الفتن ورژوس الضلالات » (1), الذين «استفزوا عقول 
الجهال, واستمالوا قلوب العامة »(2). وأنه كان صاحب «حيل ورپ شعبذة »(3): وأنه 
أدعى «الولاية» (4)» كما اتهمه ب<< الجرأة على الله سبحانه والتهاون بأمر 
الولاية»»(5). وینعته بأنه «كان مع هذا يتعاطى صنعة البيان وينتحل طريق البلاغة» شم 
ادعى الهداية » (6). 

ويعتبر كتاب "الحلة السيراء "لابن الأبار(ت658ه/ 1259م) المصدر الثاني من 
حيث أقدميته وقربه من عصر ابن قسي . 

: يرى ابن الأبار أن ابن قسي هو «أول الثائرين بالأندلس عند اختلال دولة 

الملثمين» (7). وأنه كان «مشتغلا بالأعمال المخزنية, ثم تزهد بزعمه وباع ماله وتصدق 
بثمنه؛ وساح في البلاد» (8)» وأنه لقي «آبا العباس بن العريف با مرية قبل إشخاصه 
إلى مراکش»(9). وأنه «أقبل على قراءة كتب آبي حامد الغزالي في الظاهرء وهو 
يستجلب أهل هذا الشأن محرضا على الفتنة. وداعيا إلى الثورة في الباطن, ثم ادعى 


(1)-(2)-(3)-(4)-(5)-(6)- ص 309 , 310 . تحقيق محمد سعيد العريان . ومحمد العربي العلمي 
ط. 1978/7. 


(7)-(8)-(9)- الجزء الثاني ص 202-197 تحقيق حسين مؤنس . طبعة 1 . 1963 القاهرة. 
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الهداية مخرقة وتمويها على العامة. وتسمى بالإمام»(1). وبعدما يذكر الأقاليم التي 
بايعته بالإمامة (أهل يابرة» ثم أهل شلب ولبلة وأشكنوبة وباجة)» وما جرى له من نكسة 
إثر انقلاب صديقه وحليفه سيدراي بن وزير ضده» يشير إلى أنه لجا إثر نكسته إلى 
الخليفة عبد المومن الموحدي مشجعا له على غزو الأندلس ٠‏ وطالبا مساندته إياه وذلك في 
ربيع الثاني (540ه/ 1145م). ثم يورد أمر انقلاب ابن قسي على الموحدين؛ وتحالفه 
مع ملك البرتغال ابن الريق 1170:۰ 810:0 مما أدى بأهل شلب إلى الثورة عليه وتدبیر 
مكيدة بزعامة صديقه وحليفه السابق محمد بن عمر بن النذر (ت558ه/ 1184م)ء 
انتهت بقتل ابن قسي في جمادى الأولى سنة 546ه (2) ويختم ابن الأبار حديثه عن ابن 
قسي بنماذج من شعره (3). 

على أن المراكشي (ت669ه/ 1270م) في "معجبه"» ينص على أن ابن قسي وقع 
أسيرا في يد الموحدين وأئه قدم لعبد المومن الذي «عفا عنه» ولم يزل بحضرته إلى أن 
قتله بعض أصحابه الذين كانوا معه بالأتدلس» (4). 

أما المصادر التأخرة عن عصر ابن قسي خاصة ؛ وعصر الموحدين عامة. فأهمها 
كتاب "العبر" لابن خلدون (ت808ه/ 1406م)حيث يذكر أن ابن قسي راسل الخليفة عبد 
المومن سنة (540ه/ 1145م) مدعيا المهدوية . وأنه إشر تغلب سيدراي بن وزير 
-حليفه السابق-عليه أجاز ابن قسي «البحر إلى عبد ا مؤمن بعد فتح مراكش لداخلة 
علي بن عيسى بن میمون, ونزل سبتةء فجهزه يوسف بن مخلوف ولحق بعبد ا مؤمن 
ورغبه في ملك الاندلس وأغراه با ملثمين فبعث معه عساکر »(5). ثم يشير كيف أن ابن 
قسي تخلف مع آهل شاب عن مبايعة عبد المؤمنء في الوقت الذي بايعه أهل الأندلس في 
أشخاص زعمائها وذلك سنة 545ه وأن تخلفه هذا كان «سببا لقلته من بعد »(6). 

وإذا كان ابن خلدون لايذكر شینا عن أفكار ومعتقدات ابن قسي في كتابه "العبر", 
فإنه في كتابيه " القدمة" و شفاء السائل " يلمح لأفكار ابن قسي. 

ففي " المقدمة " عند حديثه عن «أمرالفاطمي وما يذهب إليه الناس في شأنه» 
يقول-يعدما يقرر أن المتصوفة المتأخرين أكثروا من الكلام في الكشف وفيما 


21)-(3) - الجزء الثاني ص 202-197: تحقيق حسين مونس . 
(2(1)-(3) - الج ني 


۵ - ص 309 , تحقیق سعید العریان والعربي العلمي . 
(6(45) - الجلد 6 , القسم 3 ص 489-485 .ط بیروت 1968. 
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وراءالحس, و آنهم خالطوا الإمامية وشاركوا الإسماعلية في بعض مفاهيمها- : «آکثر من 
تكلم من هؤلاء ا لمتصوفة التأخرین في شان الفاطمي : ابن العربي الحاتمي في كتاب 
"عنقاء مغرب ",وابن قسي في "كتاب خلع النعلین", وعبد الحق بن سيعين وابن أبي 
واطيل تلميذه في شرحه لكتاب "خلم النعلين ". وأكثر كلامهم في شأنه آلغاز وأمثال 
ربما يصرحون في الأقل أو يصرح مقسرو كلامهم» (1). 

أما في كتابه "شفاء السائل" عند تقسيمه لكلام الصوفية إلى آربعة مواضيع : 
آحدها الكلام على مجاهدات التقوى والاستقامة» وثانیها مجاهدة المشاهدة أو الكلام في 
الكشف, وثالثها في الواجد, ورابعها في التصرفات. فإنه يرجع مذهب آهل المكاشفة 
إلى رأيين : رأي أصحاب التجلي, ورأي آصحاب الوحدة. 

وإذا كان يصنف ضمن رأي أصحاب الوحدة ابن دهاق (ت 611ه/1214م) وابن 
سبعين (ت669ه1270/م) والششتري (ت668ه/ 1269م), فانه يعتبر أن أشهر 
المتذهبين برأي أصحاب التجلي والمظاهر «ابن الفارض وابن برجان وابن قسي والبوني 
والحاتمي وابن شودكين »(2). 

إلى هنا يبدو ابن خلدون معتدلا و أقرب إلى الموضوعية في عرض فكر ابن قسي 
وحیاته» ولو كان ذلك بشکل موجز ومقتضب چدا إلا أنه يظهر متشددا وميالا للنقد 
والتجريح إزاء ابن قسي وأمثاله عند إصدار فتواه بصدد كتب الصوفية التأخرین (3)؛ 
مثل : «"الفصوص " و"القتوحات" لابن عربيء و"البد" لابن سبعین, و" خلع النعلین" لابن 
قسي» و'عين الیقین" لابن برجان, وما أجدر الكثير من شعر ابن الفارض والعفيف 
التلمساني وأمثالهما أن يلحق بهذه الکتب, وكذا شرح ابن الفرغاني للقصيدة التائية 
من نظم ابن الفارض. 

فالحكم في هذه الكتب وأمثالها إذهاب أعيانها متى وجدت بالتحريق بالنار,» 
والغسل با ماء حتى ينمحي آثر الكتابة لا في ذلك من ا مصلحة العامة في الدينء ويتعين 


(1)- ص 307 بوقارن : ص 447 من نفس الصدر الطبعة 3بولاق مصر 1320. 

(2)- ص۰51 52 , تحقيق الأب أغناطيوس عبده خليفة اليسوعي معهد الآداب الشرقية بيروت 1959. 

(3)- إن ابن خلدون إذ يضع للكشف حدودا هي حدود الكتاب والسنة والسلف الصالح , فإنه یقصر 
شرعية الکلام الصوفي على الصنف الأول أي « الکلام على مجاهدات التقوی والإستقامة » وهي 
الخصوصة بمتقدمي الصوفية (الزهاد). آما غیره من کلام بعض الصوفية التفلسفین التآخرین فانه 
یجرحه وینتقده ٠‏ وموقفه هذا الشبيه بالوقف النقدي التجريحي لبعض الفقهاء یفسر بمرجعیته 
الأشعرية - السلفية التي توجه الیول العقائدية الغلدونية. 
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على من كان عنده التمكين منها للاحراق, وإلا فينتزعها منه ولي الأمر ويؤدبه على 
معارضته في منعهاء لأن ولي الأمر لایعارض في ا مصالح العامة» (1). 

ولا يخرج كثيرا عما سبق ذكره لسان الدين ابن الخطيب (ت776ه/ 1374م) في 
كتابه " أعمال الاعلام"؛ فهو يرى أن ثورة ابن قسي هي «أول ثورة بالأندلس في أعقاب 
الدولة اللمتونية. وتسمى بثورة ا مريدين, إذ كان هذا الرجل شيخا من مشايخ 
الصوفية '(2): وأنه كان في زمان شبيبته مشرفا بشلب ثم «تصدق بجميع ماله, وتطوف 
على الأندلسء وابتنی رابطة بقرية جلة من قرى شلب كان يجمع بها دائرته التي دار بها 
على الأندلس دائرة السوءء وادعى الولايةء وتسمى بالهدي» وكثرت مخاريقه» (3). 

وفي شوال 538ه حاول ابن قسي الإستيلاء على حصن منتقوط ففشل ولج إلى 
جهة مرتلة من حصون الغرب بكورة شدونة «فاستقر عند قوم يعرفون ببني السنة »(4). 
وهناك دبر مع مساعده الأيمن محمد بن يحى المعروف بابن القابلة فتح حص مرتلة» فتم 
له ذلك في غرة ربيع الأول عام 539ه/ 1144م فبث «للحين عقيدته, وتسمى !ماما 
وكتب إلى البلاد يندب الناس إلى الثورة على الرابطین, واتصل به الأشرار» وأجزل 
العطاء من غير عمل ولا خراج» وكان إذا أعطى يحثوا بيده من فير عدد » (5). 

على أن حليفه ابن وزير بشلب مع أخيه بباجة صرفا الدعوة إلى أبن حمدين 
«فعزم ابن قسي على اللحاق بأمير المنین» فخاطب الأمير عبد الومن بن علي فلم 
يجد عنده قبولا لتعاليه في الخطاب عليه وجعل الحظ لنفسه بوصف الهداية بضاعة 
القوم: فاعاد واعتذر وتحرك في عقبها, فكان لقاؤه إياه في ربيع الآخر من عام 540ه- 
وتحفى عبد الؤمن به وأكرم وفادته. ثم انصرف إلى الأندلس بعسكر الوحدین, وهو أول 
عساكرهم وباكورة تغلبهم» (6). 

إلا أن ابن قسي ما لبث أن نقض عهد الموحدين إثر ثوره الماسي بتامسناء ولما 
قضى عبد المومن على الماسي وثورته؛ تور ط ابن قسي «بما جناه من القطيعة, واضطر 
إلى مداخلة صاحب قلمرية من النصاری العروف بابن الرنق» وألطف مهاداته ووصل 


(1)- وردت الفتوى في كتاب صالح بن مهدي المقبلي : العلم الشامخ في إيشار الحق على الآباء 
والشایخ . ص 478 . ط. القاهرة 1328 ه . وقد نشر الفتوى كذلك ابن تاويت الطنجي ملحقة 
بكتاب "شفاء السائل" ص 110 . ط. اسطانبول 1958. وانظر موقف ابن خلدون الشابه لفتواه 
هات في کتابه شفاء السائل حيث ينص على عدم حسن الظن بأهل الکاشفة وأن تصوفهم غير 
«مشروع القصد » ص 56 تحقیق الأب اغناطیوس اليسوعي . 


-(2)-(3)-(4)س(5)-(6)- آعمال الاعلام ٠‏ ص 252-248 تحقیق بروفنسال . دار الکشوف بیروت 1956. 
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التعلق بحبله على دیدن أمثاله من الثوار ء فقبل صاغيته وبعث له بفرس من مراكبه 
وترس ورمح» (۰)1 وكان تحالفه هذا مع ابن الرنق سيب ثورة آهل شلب عليه وتدبير 
مكيدة لقتله. واستقل «ابن ا منذر بشلب إلى أن صيرها إلى ملك ا موحدين» (2) «وكان 
قتل ا لذكور في جمادى الأولى من سنة 546ه- وخبره يقتضي طولا» (3). 

وإذا اكتفينا بهاته النماذج من المصادر حول تاريخ ابن قسي باعتبارها المصادر 
الوحيدة المتبقية في هذا الموضوع. وانتقلنا إلى ما نشر عنه في الدراسات المعاصرة فإننا 
لانظفر في الأغلب الأعم سوى بعرض للأحداث التارخية التي قام بها ابن قسي في إطار 
مرحلة انتقال الأندلس من العهد المرابطي(541-430ه/ 1146-1038م) إلى العهد 
الموحدي (۵668-541/ 1269-1146م): وجميعها يقتبس من المصادر المذكورة آنفا. 

ويمكننا تصنيف هاته الدراسات الحديثة لحياة ابن قسي السياسية إلى ثلاثة 
نماذج: 

- نموذج رتب الأحداث وعرضها معتبرا ثورة ابن قسي ثورة قومية دون اتهام 
لشخصه أوتجريح له إلى حد ماء ویعتبر يوسف آشباخ (4) ومحمد عبد الله عنان(5) 
ممثلا له. 

هي- نموذج تابع عند عرضه للأحداث موقف أغلب القدماء في تجريح واتهام ابن 
قسي بالتطاول على التصوف والشعبذة وفساد الدین» ووصف المريدين بالنهپ والسلب 
والصعلكة» ويمثل هذا النموذج : حسين مؤنس (6) وعصمت دندش(7) وعبد الوهاب بن 
منصور (8). 

ج- نموذج تعرض لابن قسي وثئورته دون الوقوع في فخ الصادر القديمة من 
حيث التجريح والاتهام. وحاول : 


(1)-(2)- (3) - آعمال الأعلام ‏ ص 252-248 تحقیق برئنسال . 


(4)- . أنظر : تاريخ الاندلس في عهد الرایطین والوحدین , الفصل الثالث ص 206 فما بعد » تعریب 
عبد الله عنان 

(5)- آنظر:عصر الرابطین والوحدین في الغرب والاندلس القسم الارل: عصر الرابطین ص305 فما بعد. 

 -)6(‏ انظر : تصوص سياسية عن فترة الانتقال من الرابطین إلى الوحدین » مجلة العهد الصري 
للدر اسات الاسلامية , مدرید مجلد 3/ ع ۰1 1955 ص 103 , 104. 

. 449 أنظر : الاندلس في نهاية الرابطین ومستهل الوحدین : عصر الطوائف الثاني ص‎  -)7( 

(8)- اعلام الغرب العربي ٠‏ ج 257/3 رقم 952. 
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إما ربط ثورته بمجال اقتصادي اجتماعي كما فعل عز الدين أحمد موسى عرضا 
في كتابه "النشاط الإقتصادي قي الفرب الإسلامي خلال القرن السادس الهجري" (1). 
أو خص ابن قسي وثورته ببحث حاول فيه نهج الوضوعية, والتساؤل بصدد بعض 
الأحداث والمواقف الفكرية . وهو شأن لاكردير ۷۰۲۵۵۵00۲ في مقاله : "الطريقة وثورة 
المريدين 539ه/ 1144م بالاتدلس" (2) . 

أو اختصر في عرض أحداث ثورة ابن قسي مع إثازة الإنتباه إلى الأحكام المجحفة 
التي أصدرها صاحب "العجب" في حقه آوالعلومات الشحيحة والسلبية التي ذكرها 
أبن الخطيبء كما فعل فور ۸.۴۵۵۲6 في دائرة المعارف الإسلامية (3) . 

ويمكن اعتبار دراسة إبراهيم القدري بوتشيش لثورة ابن قسي - على إيجازها- 
دراسة تاريخية متميزة في هذا النموذجء إذ ربط الشورة بنضوب -ماسماه- «موارد 
اقتصاد ا مغازي » وما تمخض عنه من أزمة عميقة طالت جميع الجالات » (4). 

أما عن مذهب ابن قسي الفكري واتجاهه الصوفي» فیمکننا حصر ما كتب ونشر 
بهذا الصدد في نموذجين : 

1- نموذج القدماء: ويمثله على الخصوص -حسب ما هو متوفر من مصادر 
مخطوطة أو مطبوعة- ابن عربي الحاتمي الذي لم يقتصرعلى ذكر شذرات أو مقتطفات 
من بعض أفكار ابن قسي الصوفية في كتبه كفصوص الحكم والفتوحات (5)» بل عمد إلى 
شرح (6) "کتاب خلم النعلین" لابن قسي شرحا وافيا. 

وتعتبر تلميحات ابن سبعين في "الرسالة الفقیریة" (7). وتلويحات ابن الخطيب 
في التعريف بالحب الشریف" (8)» وإشارات ابن خلدون -كما سلف ذكره- في "القدمة" 
و"شفاء السائل" رغم إيجازها ضمن هذا النموذج. 


(1)- ص 349-170. : 

R. عل‎ foccident musulman et de ها‎ Médileranée:35/1983 PP:157-170. : مقال نشر بمجلة‎ -)2( 

T.IH. PP 839,840 ; Nouvelle edition 1971. -)3( 

(4)- الفرب والاندلس في عصر الرابطین. ص 126 ؛ وانظر : ص ۰172-163 حيث خصصها لثورة 
ابن قسي . الطبعة الاولی 1993. 

 -65(‏ حول اعتمادابن عربي لابن قسي كأحد مرجمیاته , آنظر ما کتبناه في العطی الثالث من البحث 
الثاني من القسم الاول من هاته الدر اسة. 

(6)- حول آهمية هذا الشرح آنظر : البحث الثالث من القسم الاول من هاته الدراسة . 

(7)- ص 15 ضمن رسائل ابن سبعین . تحقيق عبد الرحمن بدوي , الدار الصریة للتالیق والتشر 
والترجمة . 1965 . 

(8)- ج584/2 , تحقيق محمد الكتاني . 
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2- نموذج ال محدثين والعاصرین :ويمثل هذا النموذج -حسب ماهو منشور- 
ثلاث دراسات متفاوتة. 

أولها ما كتيه عرضا وتلميحا بلاثيوس بالاسبانية في كتابه "ابن مسرة ومدرسته' (1) . 

وثانيها ما نشره أبى العلا عفيفي في بحشه القيم حول "مخطوط شرح خلع 
النعلين لابن عربي' (2) . 

وثالثها وأخيرها الدراسة القيمة التي كتبها بالألمانية سنة10561985 
۶۲ (3) ونشر ملخصا مركزا لها بالفرنسية سنة 988آبمجلة العهد الدرمينيكي 
للدر اسات الشرقية (4). وهاته الدر اسة اقتصرت على بحث ظاهرة الإمامة والهدية في 
فکر ابن قسي من خلال اعتمادها على مخطوطتي "کتاب خلع النعلین" لابن قسي وشرحه 
لابن عربي» وبذلك فهي لم تحاول التعرض لأفكار ابن قسی‌الفلسفیة-الصوفية حول الذات 
الإلهية والحقيقة الحمدية والمظاهر الكونية, أي آراء ابن قسي اليتافيزيقية والوجودية. 

واقتصار دراسة Drcher‏ ۰ على الظاهرة السياسية-الدينية في فکر ابن قسي جعل 
منها أو فى در اسة حديثة منشورة حول الفکر السياسي لابن قسي وكذا حياته السياسية, 
مما جعلنا نعتبر هاته الدر اسة أفضل دراسة حديثة متميزة حول حياة ابن قسي السياسیة. 

ومع کل هذا یبقی فکر ابن قسي الصوفي في آبعاده الميتافيزقية والوجودية 
والمعرفيةء وکذا تحدید مرجعياته الفكرية والسياسية:؛ وبیان مكانة کتابه "خلم النعلین" 
في تاريخ الفکر الصوفي الأندلسي ومدی آهمیته, وتسلیط يعض الأضواء على ثورته. 
نقول یبقی کل هذا بحاجة ماسة للدر اسة والتبیان» ومزید من العرض والبیان والتشر. 
وهذا ما یهدف إليه عملنا التواضع هذا. 

ومعلوم أن توفیر الإنتاج الفكري للمفکر خطوة ساسية وأولية في کل دراسة أو 
تاریخ أو تنظیر واذ لم یسبق أن حدث ذلك بالنسبة لابن قسي خاصة وأن جمیع آثاره 
-پاستنثناء کتابه "خلع النعلین"سقد فقدت بحکم عوامل سياسية وأخرى فكرية مذهبية 
سادت القرنین السادس والسابع الهجریین» فان عملا یهدف إلى دراسة وتحقیق و|خراج 
وتشر الأثر الوحید الباقي من انتاج ابن قسي ("خلع النعلین )له مایبرره نظرا لأهمية 
ابن قسي في التاریخ السياسي والفكري الاندلسیین وهذا هو الهدف الرئيسي من عملنا. 


PP. 143,144,150 Madrid,1914. 4)1(‏ 
2 آبو القاسم بن قسي وكتابه "خلع النعلین". مجلة كلية الاداب,جامعة الإسكندرية مع.1957/11 ص875 

Das Imamat des Islamischén Mystikers Abulqasim Ahmed Ibn Husain Ibn Qasi Eine Studie zum selts- “(3 ) 

verstindnis des Autors des "Buchs vom Aszichen der hciden (Kitab ITal An-Na Lain) Bonn 1985. 

۸۲۲0.20. Caire , N 18, 1988, PP. 195-210. -)4( 
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وإذ نرغب في هذا المبحث رسم المنحنى الشخصي لحياة ابن قسي السياسية, 
فإننا نعود إلى المصادر التي أرخت لابن قسي وثورته وأغلبها تحامل عليه-كما ذكرنا- 
كعبد الواهد المراكشي وابن الأبار وابن الخطيب. لنتساءل بصددها : 
ماذا عن القيمة الموضوعية لما تقدمه من آخبار وأحكام ؟. 

رغم الملاحظات الإيجابية التي قدمها فون غرونباوم في كتابه «إسلام القرون 
الوسطی" من کون مؤرخي البلاط رغم تحيزهم فان موضوعية أخبارهم تستحق 
التنویه(1)» إلا أن مصداقية هؤلاء المؤرخين مشارقة ومغاربة تتحكم فيهم اعتبارات 
ذاتية وموضوعية. 

فالتاريخ في نظرهم مصدره السلطة في البلاد. يقول بروقنسال بهذا الصدد 
«نلاحظ أن أصحاب الدونات التاريخية يقتصرون على الإهتمام بالسلطة ا ملكية وما 
يحيط بهاء ويهملون عن قصد تاريخ البلاد الشعبي الذي يدور حوله زوايا ا مرابطين 
والطرق الدينية» (2). وإذا كان بروفنسال قد أورد حكمه هذا يخصوص مصادير التاريخ 
المغربي الحدیث, فإنه حكم ساري المفعول على مدونات التاريخ الأتدلسي والغربي في 
العصور ماقيل العصر الحديث (العصر الوسيط). ومن هنا يصح القول : إن تاريخ 
الغرب الإسلامي تاريخ محدود جدا. 

يذكر دوكاستر 205۱716 في تقديمه لموسوعة المصادر غير المنشورة للتاريخ 
المغربي (3)» أنه لايوجد من حيث قلة الضبط في الأحداث والأحكام تاريخ يشبه التاريخ 
الغربي» وقولته هاته إن صدقت على المصادر التي تعرف عليها دوكسترو للتاريخ 
الغربي منذ العصر الحدیث, فما بالك بمصادر تاريخ العصر الوسيط وبالضبط الرابطي 
والوحدي. 

وفي ضوء هاته اللاحظات لو سالنا الصادر التي ذکرنا سابقا» والتي تؤرخ 
للحياة السياسية لامام ثورة الریدین. لسجانا ضعف الادة الإخبارية التي من شأنها 
تقطیع النسق الروائي الشائم والابقاء على ثغراته. 

من هنا فهي تجعل من ابن قسي شخصية معروفة مجهولة. 


(1)- ذکره عبد الله العروي في كتابه : العرب والفکر التاريخي , ص 92. ط . دار الحقَيقة, بیروت 973 

(2)- مور خو الشرفاء ص 53 تعریب عبد القادر الغلادي .ط.الرباط 1977 

(3)- انظر: حدو آجدات والعربي الواحي : مسصادر تاريخ الوحدین 1ء مجلة تاريخ الفرب. 
عدد 1983/3 ص 165. 
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معروفة من حيث الأحداث التي تذكرها له, والأفعال والأقوال التي تنسبها له. 
ومجهولة -أو كالمجهول- من حيث الإقتضاب الذي تعرض به الأحداث والأقوال؛ وفي 
عزلها للظاهرة» ثم إطلاق الأحكام جزافا بشكل لایخفی معه التحيزء وبترك الظاهرة 
غامضة وملغزة ومثيرة لاکشر من سؤال. 

ويمكن حصر الأسباب التي عملت على تكريس هاته البلبلة والغموض في النسق 
الروائي حول ابن قسي وثورة المريدين في الأسباب التالية : 


أ-ضياع الانتاج الفكري لابن قسي : 

فإذا علمنا أن ابن العريف » قد خاطب في إحدى رسائله ابن قسي قائلا : «وقفت 
من قبل قريبي آحمد. سلمه الله. عند منصرفه من تلك الجهة على عدة 
كراريس في فنون من العلم كتب فيها بعض كلامك راجوبتك. فسرني تمام 
فهمك. ونفوذ عزمك. وإشرافك من علم الحقيقة على إنهاء كتاب متشابه. 
يصدق بعضه ليعض» (1) . 

وأن ابن الخطيب يذكر أن لابن قسي «كتاب خلع النعلين وغیره » (2). كما أن 
له رسائل صدرت عنه «في مخاطبة آهل الاندلس» (3) . 

وأن ابن خلدون يشير أن ابن قسي وجه رسالة لعبد المؤمن بن علي بواسطة 
مبعوثه أبي بكر بن حبيس (4) . 

تبين أهمية الإنتاج الفكري لابن قسي-لو توفر-من أجل معرفة أفضل لفكره 
ولشورة الریدین» على أنه للأسف فقدت جميع إنتاجات ابن قسي ولم يصلنا منها سوى 
"كتاب خلع النعلین" الذي مازال مخطوطا غير منشورء وهو ما عملنا على تحقيقه 


ودر استه ونشره. 


ب-ضياع المصادر التي ارخت لفترة ابن قسي و ثورة المریدین: 

من العلوم أن ثروة هائلة من التصانیف في تاريخ المغرب والاندلس قد عبث بها 
الدهر ولم یصلنا منها سوی بعض العناوین, نذکر منها على سبیل الشال بخصوص 
موضوعنا: 

- "ثورة الریدین" لابن صاحب الصلاة (توفي حوالي 594ه/ 1197م ). 


(1)- مفتاح السعادة وتحقیق طریق السعادة ص 208 تحقیق عصمت دندش . 
(2)- آعمال الاعلام . ص49 2 , تحقیق بروقنسال 

(3- - ن.م ص 252. 

(4)- العبر ج 485/6 ؛ وقارن ابن الخطیب : ن.م . ص 251. 
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- السفر الأول من كتاب "الن بالإمامة" لابن صاحب الصلاة. 

- كتاب أحمد بن عبد الله بن محمد بن الحسن بن عميرة المخزومي 
(ت656ه1258/م) (1) . 

- "الفتنة الكائنة على اللامتونیین بالأندلس سنة آربعین ومایلیها قبلها وبعدها" 
محمد بن آحمد بن عامر السالي (ت 559ه/ 1163م ). 

- "عبرة العبر وعجائپ القدر في ذکر الفتن الاندلسية والعدوية بعد فساد الدولة 
الرابطیة" محمد بن آحمد بن عامر السالي. 

- "في تاريخ الفتنة التي انقرضت بها دولة اللشمین" لابي عمرو حمزة بن علي 
الغرناطي. 

- "الأنوار الجلية في أخبار الدولة الرابطیة" لابن الصيرفي آبو بكر يحى بن 
محمد الأتصاري الغرناطي (ت557ه /1174م) . 

- "تقصي الأنباء في سياسة الرؤساء" لابن الصيرفي. 


ج- الولاء السياسي والفكري وارتباط المصالح وال ختلاف المذهبي : 

إن الجتمع الذي یکون فيه مالكي العرفة المكتوبة قلة کالجتمع الإسلامي قديماء فان 
أصحابها يتوجهون بنتاجاتهم عادة لذوي السلطة طلبا للجاه والال, لذا كنا نجد أغلب 
الإنتاجات الفكرية في الثقافة الإسلامية المكتوبة مهداة لأولي الجاه والنفوذ, فهم 
مستهلکو إنتاجات العلماء قبل اختراع الطباعة وتقريب الثقافة من الفئات الشعبية. 

وهذا من شانه أن يؤثر سلباء قليلا أو كثيراء على التوجه العقدي للمفكرء وعلى 
موضوعية الأخبار لدى المؤرخ. وعلى كل فبخصوص الذين أرخوا للفترة التي نحن 
بصددهاء كانوا ما مؤرخي بلاط الوحدین, أو كانت لهم امتيازات ومصالح في ظل 
الدولة الموحدية أو ولاء فكري لهاء أو تعاطف مع الدولة المرابطية, أو نزعة مذهبية 
معارضة للتصوف الإشراقي. 

فإذا ماحاولنا التاريخ لحركة المريدين وإمامها ابن قسي. لابد من استحضار 
الملاحظات السالفة الذكر من جهة» ووضع الثورة وإمامها في مجالها التداولي من جهة 
أخرى» وهذا يحتم علينا استنطاق الروايات المتداولة لمعرفة المسكوت والمضمن فيها 
بشكل يساعدنا لا على تقديم صورة مكتملة ومتكاملة لابن قسي وثورة المريدين -نظرا 


(1)- ذكر ابن الخطيب في" الاحاطة" أن أحمد عميرة المخزومي له تصائيف منها : « اقتضايه 
النبیل في ثررة الریدین» مجلد 178/1 . ط 2 . 1973 القاهرة تحقیق محمد عبد الله عنان . 
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لندرة الصارد - ولكن يقربنا من ملامح تلك الصورة. 

وهكذا یمکننا رسم منحنيات لشخصية ابن قسي وثورة المريدين. 

إن أهمية ابن قسي في التاريخ السياسي والصوفي الأندلسيين تكمن في تمكنه 
من إضفاء صبغة سياسية ثورية على الحركة الصوفية الأندلسية في القرن السادس 
الهجري» الثاني عشر الميلادي. محققا بذلك ولو لبضع سنین ماعجز عن تحقيقه كبار 
صوفية الأندلس أمثال : ابن مسرة والرعيني وابن برجان وغيرهم . 

وإذا كنا لا نعلم شيئا عن مولد ابن قسي وطفولته وشبيبته وشيوخه (1). إلا 
ماذكره المؤرخون من كونه مولدا (2)» نشا في بادية شلب واشتغل «بالأعمال 
الخزنية »(3) حيث كان مشرفا مالیا «بشلب من عمل اشبيلية »(4)» ثم «تزهد - 
بزعمه-وباع ماله وتصدق بثمنه وساح في البلاد » (5). 

ههنا تكمن نقطة تحول مهمة وخطيرة في المنحنى الشخصي لحياة ابن عسی. ناذا 
هذا التحول نحو التصوف ؟ ماهي دوافعه ؟ ماهي دلالاته ؟. 

تساؤلات وان كانت وجيهة إلا أن الرويات الإخبارية بهذا الشأن منعدمة, مما 
يحتم على الباحث ملء الشغرات التي تكشف عنها هذه التساولات وآمشالهاء ولن يتم 
هذا على وجه التقريب إلا بمقاربة مجتمعية - نفسانية تربط ابن قسي وثورة المريدين 
بمجالهما التداولي» وتنظر لهذا التحول في سلوك الشخص على أنه مظهر من مظاهر 
الوعي الحاد بأزمة نفسانية - مجتمعية قوية يعانيها الإنسان السوي- فردا أو جماعة - 
في وجدانه ووعيه, فيحاول تجاوز ما يعانيه وجدانه وواقعه من تناقضات صار خة بين 
المعتقد والممارسة, بين الإيمان والعمل, فيكون التصوف ملاذا سياسياء وموقفا فكريا 
مجتمعيا معبرا عن مواقف سياسية وقضايا إجتماعية وأخرى معرفية. 


 -)1(‏ يمكن اعتبار ابن عربي الحاتمي الوحيد الذي يذكر أن ابن خليل من أهل لبلة كان شيخا لابن قسي 
(الفتوحات مج176/1دارالفكر د ٠‏ ت بيروت) وفي مخطوط "شرح خلع النعلین" ص [47]) يذكر ابن 
عربي أن ابن قسي تركه شيخه ابن خليل دون أن يوضع لنا أسباب الخلاف بينهماء وهي أسباب ترجح 
أنها سياسية ( أنظر: المبحث الثالث من القسم الأول من هاته الدراسة ص 120 والهامش 2 منها). 

 -)2(‏ ينحدر ابن قسي من أصل مسيحي إسبائي من بني قسي المشهورين في الثفر الاعلی. والذين 
انتقل فرع منهم إلى غرب الأندلس (أنظر: ابن حزم: جمهرة أنساب العرب» ص 499 , 502 ؛ وقارن: 
ابن الابار : الحلة ج197/2 تحقيق حسين مونس) . 

(3)- ابن الایار : ن .م. ج 197/2 

(4- ابن الخطيب : أعمال الاعلام ص 249 تحقيق بروفنسال . 

(4)5- ابن الأبار : ن . م. ج 197/2. 
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لذا لامندوحة من اعتبار تحول ابن قسي نحو التصوف كمطية للثورة المسلحة 
على أنه تعبير فكري -سلوكي تجاه أزمة نفسانية مجتمعية دينية؛ يؤرقها وعي حاد 
بشنائية التناقض الجدلي بين المعطى الإيماني الذاتي المتتدمثل في التجربة 
النفسانیة-الدينية المتخذة من الله مبدأ وغاية» والمعطى الوضوعي العملي المتمثل في 
كيفية الإستجابات الشخصية -في ضوء المعتقد الإيماني- للأحداث المجتمعية السياسية. 
هذا الوعي الحاد بثنائية التناقض الجدلي بين المعطيين : الذاتي الايماني, 
لحياة ابن قسي نحو التصوف والثورة. 
فماذكره ابن الأبار (1) من أن ابن قسي تزهد وباع ماله وتصدق بثمنه 
التام بالطريق الصوفي ومقاماته. خلاف ما ادعاه عليه ابن الأبار من أنه «تزهد 
بزعمه » (2) . 
آلیست بداية الطریق تقتضی وجوبا من السالك الرید : الزهد في الدتياء 
والتوجه إلى الله بالكلية» والاستغفناء عن کل شيء سوی الله (3) ؟. 
وهذا يعني أن سالك الطریق عليه أن یتمثل قيما غير القیم التي كان علیها. 
فالفقر الذي هو في رسمه ياب ملكية قوی الانتاج ووسائله, وبالتالي عدم فائض 
القيمة (4)» یعتبره الصوفية «شعار الأولياء وحلية الأصفياء » (5). 
والصدقة التي هي جود وسخاء. وبذل وعطاء والتزام إجتماعيء وإيشار أخلاقي 
وتعايش اقتصاديء لازمة من لوازم المنازل الصوفية. 
(1)- الحلة السيراء , ج197/2 تحقيق حسين مژنس ‏ وقارن نفس المعطيات لدى ابن الخطيب : أعمال 
الأعلام ص 249 تحقيق بروقنسال . 
(2)- الحلة السيراء ج 197/2. 
(3)- انظر: القشري : الرسالة, ج 1/ 271- 276 , 292- 298 , 331 - 348 تحقيق عبد الحليم 
محمود وابن الشریف. ط 1. دار الكتب مصر 1966 ؛ ابن العريف: محاسن المجالس » الفصل الثالث » 
نشرة نهاد خیاطه, مجلة المورد مجلد 9 عدد 4 - 1981. 
(4)- يعرف فقهاء الشافعية "الفقیر" بانه « الذي لا يملك شيسًا أصلاء (الغزالي : الوجيز في الفقه 
الشافعي. ج175/1 ۰ ط. حوش قدم بالفورية 1318ه ) . ويعرف فقهاء المالكية "الفقیر" بأنه « ذو 
بلفة لاتكفيه» , وذلك على اعتبار أن "السکین" الذي لاشيء له أشد حالا من "الفقیر " خلافا للشافعية , 
(أنظر: حاشية الشيخ الطالب بن الحاج على شرح ميارة لمنظومة ابن عاشر ج59/1 . ط 2 . بولاق 
مصر 1319ه) , وتعاريف الصوفية ل لفقیر" من حيث رسمه ومظهره , لامن حيث حقيقته . تتفق 
مع تعاريف الفقهاء , وفي هذا يقول يحيى بن معاذ : « الفقير [...] حقيقته أن لايستفني إلا بالله . 
ورسمه عدم الأسباب كلها » ( القشيري : الرسالة , ص 123 . ط .دار الكتاب العربي» بيروت ٠‏ د.ت. 
(5)- القشيري : ن .م . ص 122 3 
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أما السياحة والسفر فمن أعظم شأن الصوفية. وإن كان السفر سياحة في البلاد 
وغربة عن الأهل والاوطان. إلا أنه مطية أولى لسفر أخلاقي آسمی» واغتراب وجودي 
أعلى (1)» ينخلع فيه السالك عن دنياه وهواه. 
فمسالك ابن قسي في الطريق هي مسالك كبار القوم؛ كإبراهيم بن أدهم (ت 
1ه آو 162ه أو 163ه/ 777 أو 778م) الذي انخلع عن عالم الأمراء ومعالم ترفهم 
التوبة وعزفت عن حياة اللهو والجون. والفضيل بن عياض (ت187ه / 802م( الذي 
كان من الأثرياء فزهد في ما ملك ١‏ وأبي حامد الغزالي (ت 505ه/ 1111م) الذي حاز 
جاها عريضا وشأنا عظيماء ثم مالبث أن عصفت به أزمة نفسانية اجتماعية قرر خلالها 
الدخول في منحنى جديد» فزهد في الدنيا و أعرض عن «الجاه وا مال والأهل والولد 
والأصحاب » (2)» وساح في الأرض ما يزيد عن عشر سئوات. 
كان ليقاوم إغراءات الدنيا ودوافع التملك وجاذبية الأموال؛ ويزهد في كل ما ملك, 
ويتصدق بأمواله ويسيع في اليلاد؛ ثم يعلن ثورته معرضا نفسه للهلاك مالم يكن مؤمنا 
تلك حاله يما وصبفه به حسين مؤنس من أنه لم يكن صوفيا و|نما كان «مشعيذا عريض 
الدعوة» (4). 
(1)- يقول القشيري : « إعلم أن السفر على قسمين سفر بالبدن وهو الإنتقال بالبدن من بقعة إلى 
بقعة . وسفر بالقلب وهو الإرتقاء من صفة إلى أخرى » (الرسالة ص 130). 
(2)- الفزالي: المنقذ من الضلال , ص 105-103 تحقيق جميل صليبا وكامل عياد؛ وقارن: فضائل الأنام 
من رسائل حجة الإسلام.ص 172,عربه عن الفارسية نور الدين ال علي الدار التونسية للنشر. ط . 1972 
(43 أعمال الأعلام ص 248 تحقيق بروفنسال . 
(4)- تصوص سياسية عن فترة الانتقال من المرابطين[...]. مجلة العهد الصري بمدرید مج 3 
ع1 سنة 1953 ص 104؛ وانظر نفس المعطيات لدى عصمت دندش : الأندلس في نهاية المرابطين 
ومستهل الموحدين ص 449 ؛ وقارن : ابن الأبار : الحلة ۰ ج197/2 تحقيق حسين مؤنس ؛ عبد الواحد 
المراكشي : المعجب ‏ ص 309 تحقيق سعید العريان والعربي العلمي . 
ولعل الذين شككوا في تصوف ابن قسي بظنرن أن التصوف في أصوله وفصوله وغاياته لاصلة 
له بالسياسة . 
وتعارض التصوف مع السياسة مقولة روج لها البعض أمثال : دريهر : 1131 ]:81]<.[ 
MERTOLA,in M.L.D.O. Cairc N:18/1988,P197.‏ ذ D'TBN QASI‏ 1111431471 
وأبي العلاء عفيقي الذي يقول إن: « آبا القاسم كان رجل دنيا لارجل دین» ورجل ثررة وحركة 
وكفاح لارجل هدوءوتأمل واستغراق, وهي الصفات التي تتطلبها الحياة الصوفية"(ابن قسي وكتابه 
"خلع النعلين"'. مجلة كليةالآداب الاسكندرية مج 11/ 1957ص59) . 
والحق أن الممارسة الصوفية-كمارأينا وكماسنذكر-لم تكن في يوم من الأيام مناقضة للممارسة 
السياسية الملتزمة. فالتجربة الصوفية الواعية ليست إنطواء أو انعزالاء أو هروبا من هموم الناس --- 
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فتحول ابن قسي نحو التصوف والثورة لم يكن نزوة ذاتية عابرة أو ادعاء 
مزعوماء وإنما كان-كما ذكرنا-تعبيرا عن وعي حاد بازمة نفسانية-مجتمعية ثقافية 
رسختها تدهور الأوضاع الإجتماعية-الإقتصادية- السياسية بالمغرب والأندلس منذ عهد 
الأمير الرابطي علي بن يوسف بن تاشفين (ولي سنة 1106/۵500 ومات سنة 
7 م) وابنه تاشفين (ولي537ه/1143م, ومات سنة 539ه/ 1145م) إلى 
حين استقرار الأمر لعبد المؤمن بن علي سنة 546 هء والتي يمكن رصد مظاهرها في : 


1- انعدام الآمن والتردي ال(قتهادي والفساد الا داري. 
ب- تحالف الفقشاء عع السلطة الحاكية واستغلالهم الثروات لسالعهم. 


أ- انعدام ال من والتردي الا قتحادي والفساد الا داري : 

عرف العقد الثاني من القرن السادس الهجري/الثاني عشر اليلادي. أحداثا كانت 
بداية إرهاصات بتدهور الدولة الرابطية وزوال آمرها. 

ففي الأندلس توالت انهزامات الرابطین أمام هجوم النصاری التواصل وخاصة 
في الشفر الأعلى. فقد انکسر الجیش الرابطي بقيادة آبي بكر بن تافلویت في سهل 
برشلونة أواخر سنة 508ه/1115م أمام رامون بيير نجير صاحب برشلونةء وفي سنة 
2 ها 118 ام سقطت مدينة سرقسطة المركز الإسلامي الكبير بشرق الأتدلس في يد 
ابن رذمير (الفونسى الأول المحارب +1200آهاة8 (Alfonso e1‏ )1( وفي سنة 514ه/1120م 
انهزم المسلمون انهزاما فادحا في موقعة كتندة (2) تمكن آلفونسو الحارب إثرها من 
الإستيلاء على حصن كتندة وبلدة دروقة وقلعة آیوب, ويهذا أصبح ألفونسو يسيطر على 
سهل الإبيرو الأعلى (3). 

وفي العدوة آعلن الهدي بن تومرت في 5ارمضان من سنة 515 ه/ 1121م 
إمامته وبایعه آتصاره بتینملل, معلنا بذلك الثورة القعلية للموحدین. 

وآمام تهدید النصاری التواصل بالأندلس» وثورة الوحدین القوية بالعدوة» 
اضطرب الأمن وهدد الناس في آراضیهم و آقواتهم. فاتصلت الحروب وتوالت الفتن 


=== ومشاكلهم, وإنما هي توجیه وعمل بهدفان إلى تجدید ما انحل ونفث روح الحياة الوثابة في الوجود 
اانساني, متخذان من إصلاح الذات مرحلة أولى واستواء السر والعلن هدفهما الأسمى.لذا فلا غرو أن 
رأينا انخراط صوفية في شؤون الجتمع وقیادته. وما السنياسة إلا ضرب من ضروب الإهتمام بشؤون 
الإنسان, والزاهد الصوني كما يقول الغزالي لامفر له من أن ينصب نفسه «ناصحا لخلق الله تعالی, ذابا 
عن دين الله مبينا لأحكامه» (متهاج العابدين, ص 50. إخراج محمد مصطفى آبو العلاءط.مصر1972). 

(1)- أنظر : علي ابن آبي زرع الفاسي : الائیس الطرب .ص 153 نشر دار المنصور 1973. 

.103 أنظر: محمد عبد الله عنان: عصر المرابطين والموحدين في الفرب والأندلسء القسم الاول ص‎  -)2( 

 -)3(‏ أنظر:حسين مؤنس: الشفر الاعلی الأندلسي في عصر المرابطين , مجلة كلية الاداب الاسكندرية 
مجلد 11 جزء 2 ص 117 سنة 1949 . 
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وغلت الأسعار؛ وضعف الإعتمارء وخلت الدیار , وهلك الزرع والدرع. فاضطرت الدولة 
المرابطية بعدما كانت في عهد يوسف بن تاشفين تلتزم- إلى حد ما- بالضرائب 
الشرعية (1) فقط (الزكاةء والأعشارء وجزية أهل الذمة» والغنائم). خرق هاته القاعدة 
في عهد علي بن يوسف لتلبية المطالب الادية المتزايدة لمواجهة الحروب بالأندلس 
والمغرب؛ وكذا لتلبية حاجات الترف التي تعودت عليها الفئات الأرستقراطية 
والبيروقراطية (الأمراء والامیرات, والوزراء والولاة» وکبار القضاة والكتاب والتجار 
الكبار). لاسيما بعدما تقلصت ملكية الأراضي العامة ( أراضي الدولة ). نتيجة سياسة 
إقطاع الأراضي التي اتيعت منذ عهد يوسف ابن تاشفين(2). وازداد الأمر إلحاحا بعدما 
فشلت كل المحاولات لتوسيع قطاع أراضي الدولة (3): عندها فرضت الدولة المرابطية 


(1)- انظر : علي ابن ابي زرع , الأنيس المطرب ص 167. 

(2)- كان الرابطون یقطعون قبائلهم مايفتحون من آراضي في الفرب, وفي الاندلس نهجوا في 
بداية الامر نهج الإقطاع العامري- ( إقطاع الارض للرعية ليتفرغوا لاعمار الأرض وإعفائهم من الفزو 
مقابل جعالات سنوية تدقع للدولة بمقتضاها تقیم أمورها المسكرية وغیرها. وکان النصورین 
أبي عامر (ت392ه/ 1002م( في آول آمره قد نزع معظم اقطاعات الجند وحل محلها اعطاءات 
شهرية ناهجا في ذلك نهج الخليفتين عبد الرحمن الناصر(ت350ه / 961م) والحكم المستنصر 
(ت366ه / 976م) ٠‏ وسار ملوك الطوائف على هذا النهج الإقطاعي)- إلا أنه عندما استقر أمرهم 
بالأندلس في عهد يوسف بن تاشفين , نهجوا نهج الإقطاع العسكري وإقطاع الدرار ع ( إقطاعات رجال 
الدولة والفقهاء). ويظهر أن هذا الإقطاع كان إقطاع تمليك مما ترتب عنه تقليص أراضي الدولة . 
(انظر: الطرطوشي : سراج الملوك ص 123؛ ابن بلقين: التبيان ص17, 73 , 109 , 119 , 120, 
7 1216 ؛ عز الدين أحمد موسی : النشاط الإقتصادي في المغرب الإسلامي خلال 
القرن السادس الهچري , الفصل الثالث ص 180-125؛ عصمت دندش : الأندلس في نهاية المرابطين 
ومستهل الموحدين عصر الطوائف الثاني, ص 174-155 , 195 - 217 ). 

(3)- رهم احترام الرابطین للملكية الخاصة يعد استتباب آمرهم »إلا أنه أمام ضفوط حرب النصاری 
بالاند لس وثورة الوحدین , وما ترتب عن ذلك من عجز مالي » حاولوا توسیع ملكية الدولة عن 
طریق عدة إجراءات» ففي سنة 515ه/1121م نزعت الدولة إلى مصادرة أملاك بعض الامراء 
وحاشیتهم الفضوب علیهم , أو بعض العمال الشکوك في إخلاصهم . وفي نفس السنة آراد السلطان 
علي بن يوسف مراجعة اللکیات العامة التي آلت إلى الخاصة منذ بني عامر وبني عباد , فاستفتی 
في ذلك الفقهاء. وإذ خالفه القاضي أبو القاسم ابن حمدين (ت522ه/ 1128م) ۰ فان القاضي با 
الوليد ابن رشد الجد (ت520ه/1126م) وغيره أفتوه بالتصرف في الملكيات الخاصة مادامت ضرورة 
درء خطر النصارى تبيح محظور حيازة الغصب عملا بأولوية دفع الضرر العام عن الضرر الخاص: 
مما أدى إلى ثورة ضد هذه الفتوى المؤيدة لرغبة السلطة , وحاولت الدولة تهدئة الأوضاع فكان ابن رشد 
كبش القداء . 

ويلاحظ عز الدين أحمد موسى أن الملكيات الخاصة بالأندلس كانت كبيرة جدا تقدر بالضيعة أو 

الضيعات , وبالقرية أو القريات , بينما في الفرب كانت أصغر تقدر بالفدان أو الفدادين. 
(انظر: الونشريشي : المعيار, ج 913/9 . طبعة فاس. د. ت ؛ إحسان عباس : نوازل ابن رشد : 

مجلة الأبحاث الجامعة الأمريكية بيروت 1969 ج4-3 ص 63-3؛ عز الدين موسى : النشاط 


لإقتصادي في المغرب الإسلامي خلال القرن السادس الهجري, ص 133 , 134 , ۰150 151). 
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مكوسا على التجارة؛ وقبالة أوخراجا على الأرض والماشية (1)» ومعونة أو وظيفة على 
الرعايا برسم واجب الجهاد. 

وفي عام 519ه/1125م: أصدر السلطان علي بن يوسف آمرا بفرض التعتيب, 
وهي ضريبة يؤديها سكان المدينة قصد ترميم أسوارها دفعا لكل هجوم محتمل (2). وقد 
كانت هاته الضريبة محط نفور من طرف أكثر الأندلسيين, حيث لم يكن يراعى في 
جمعها الظروف العيشية. والتفاوتات الإجتماعية. فقد ثار أهل اشبيلية على القاضي 
أبي بكر بن العربي (ت543ه/1148م) حينما فرض عليهم ترميم أسوارهم وآلزمهم 
دفع جلود أضحياتهم» فاضطر أمام هجوم العامة إلى الخروج إلى قرطبة (3). 

وكشر التلاعب في التعتيب من حيث الإرهاق في دفع المال والغش في البناء مما 
آدی إلى سقوط أسوار بفرناطة على النازل بجهة «باب الرملة وباب البيرة, فأهلك 
جملة لاتحصى وكثر الدعاء على بانيه وممونه » (4). 

ولم يقتصر الأمر على هاته المغارم المحدثة, والمكوس الفروضة. وهي التي انتقدها 
ابن تومرت (ت 524ه/1129م) واعتبرها أكل سحت وحرام وخروج على الشرع(5). 
وكانت عاملا مهما في تحريك ثورة الموحدين والمولدين بالأندلس وكان عبد المؤمن خلال 
الثورة وبعد الإستيلاء على مراكش سنة 541ه/1147م يشدد على قطع هذه المستحدثات 
المبتدعة ويصرح أن الموحدين «لایطلبون إلا ما توجبه السنة وتطلبه, ولا يلزمون-ومعاذ 
الله- مكسبا ولا مغرما ولاقبالة ولاسيما مما تسميه الظلمة بأسمائها وتلقبه» (6)» نقول 
لم يقتصر أمر إرهاق الفئات الإجتماعية وخاصة المتوسطة منها والكادحة على هاته 
الضرائب المفروضة, بل كانت الوسائل المجحفة المتبعة في جمعها تزيد من تدهور 
الأوضاع اجتماعيا واقتصاديا. 


(1)- انظر: الونشريشي : المعيار. ج 8/ 106, ۰168 171. طبعة فاس. د. ت ؛ التادلي : التشوف» ص 
2 رقم 270 تحقيق آحمد توفيق ؛ ابن الأثير : الكامل » ج573/10 ؛ عز الدين أحمد موسى : 
النشاط الإقتصادي. ص 169-166 ؛ عبد الواحد المراكشي: المعجب ص 261 تحقيق محمد سعيد 
العريان والعربي العلمي. ويقول الإدريسي : «وكانت أكثر الصنائع بمراکش متقبلة, عليها مال لازم 
مثل سوق الدخان والصابون وغيرهماء وكانت قبالة على كل شيء يباع فلما صار الأمر للموحدين 
قطعوا تلك القبالات وأراحوا منهاء (نزهة الشتاق, الكراسة الثالثة ص 235, روما نابولي 1972) . 


(2)- ابن عذاري: البیان . ج 73/4 تحقيق إحسان عباس . 

(3)- انظر : المقرى : نقح الطيب , ج27/2 تحقيق إحسان عباس . 

(4)- ابن عذاري : البیان الفرب , ج 74/4 . 

(5)- انظر : أعز ما بطلب. ص 261 ضمن تعالیق ابن تومرت. نشرة لوسياني, الجزاثر» 1903. 
(6)- "رسالة العدل" ضمن نظم الجمان لابن القطان ص 158-156 تحقیق محمود علي مکي. 
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فقد كان جباة الضرائب يتعسفون في تحصيل الخراج والمكوس والعونة» خاصة 
وأن المقادير التي يجب أن تدفع لم تكن محددة في أغلب الاحوال, وإنما تركت لتقديرات 
الجباة:ء مما فتح المجال أمام ممارسة المنكر والرشوة:ء لدرجسة أن ابن عبدون 
(ت530ه/1135م) اعتبرهم فاتحي آبواب الضرر على المسلمين. وغالقي أبواب الخير 
والنفع, و أنهم «فساق, أكلة سحت أشرارء سفلة, لاخوف ولا حياء ولادين ولاصلاة لهم إلا 
طلب الدنيا وأكل السحت والربا» (1). 

وزاد الطين بلة أن بعض أمراء المرابطين استكتيوا اليهود (2). كما أسندوا لاهل 
الذمة جباية الضرائب في عدة مناطق من الأندلس (3). وفي المقرب أسند إلى الجند 
الرومي جباية الضرائب وخاصة في جبل درن» فاستذلوا الأعراض وصادروا الأموال(4)» 
وكان هؤلاء الروم النصارى «يحقدون على ا مسلمين في مفامراتهم. ويأخذون منهم في 
نفقاتهم وأكثر ما يجب عليهم» (5). 

وازدادت الأحوال تفاقما فيما بين سنوات 515ه/1121م و539ه/1144م 
(سنة ثورة ابن قسي )» فاتصلت الحروب بالأندلس مع النصاری, وتوالى القتال في 
الفرب مع الموحدين, فهاجر الناس الأراضي وتوقفت الزراعة» وزادت الكوارث 
الطبيعية الأمر حدة. فقد تعرضت الأندلس لمدة سنوات متتالية لغارات الجراد 
مابين 537ه/ 1142م -541ه/ 1146م فأتى على ماتبقی» وأضر بالبلاد والعباد(6), 
كما صاحب هاته السنوات الجفاف حتى «جفت في الأرض مذاتبها واغبرت جوائبهاء 
وقلت الجابي بهذه الفتن وكثرت اللوازم على الرعايا بالعدوتين » (7). 


(1)- رسالة في القضاء والحسبة ص 5 , تحقيق بروفنسال. 

(2)- أنظر : ابن عذاري الراكشي : البیان الغرب . ج 77/4 تحقیق |حسان عیاس . 

(3)- آنظر : رسالة تاشفین بن علي لاهل بلنسية ضمن نصوص سياسية عن فترة الانتقال من 
الرابطین إلى الوحدین ص 117 نشرها حسين متس بمجلة العهد الصري للدر اسات الاسلامية , 
مدرید , الجلد 3 عدد 1955/1 .ص 113 حيث أن أمر الامیر تاشفین بعدم تولية آهل الذمة لشوون 
السلمین قرينة على وجود هاته الظاهرة بالاندلس . 

(4)- أنظر: ابن الأثير: الکامل ۰ ج 573/10 ؛ وقارن الحلل الوشية ص 84 تحقیق سهیل زکار رعبد القادر 
زمامة. 

(5)- ابن عذاري : البيان , ج 103۰102/4 تحقيق إحسان عباس . 

(6)- انظر : ابن القطان: نظم الجمان. ص197 ۰200 217, 226. تحقیق محمود علي مكي ؛ وقارن : 
محمود علي مكي : وثائق تاريخية . مجلة العهد الصري بمدريد 60/1959 , وثيقة 19 ص 188 . 

(67- ابن عذاري : البیان (قسم الوحدین) . ص 6۰1 نشر الكتاني ومن معه . 
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فخلا لذلك كله بيت المال؛ وأصبحت الدولة عاجزة عن تمويل الجيش ودفع أرزاقه 
لدرجة أن جند علي بن يوسف في آخر أمره لما امتنع الإعطاء لأجناده «رجع أكثرهم 
يكرون دوابهم» (1). 

وأمام هذا الوضع الجبائي المجحف كثرت الشكاويء لدرجة أن قدم وفد من فلاحي 
مالقة ونواحيها إلى مراكش سنة 523ه/1129م متظلمين من عمال اللوازم السلطانية 
الجارية عليهم » فاضطر علي بن يوسف إلى إصدار آوامره إلى قضاة البلدان لرفع 
الحیف (2). 

وفي سنة 538ه/1143م أرسل السلطان تاشفين بن علي بن يوسف خطابا 
رسميا لأهل بلنسية خاصة وأهل الأندلس عامة يقول فيه :«[...] والذي نأخذ به عهد الله 
على العامل منكم الرفق بالرعية. والحكم بالتسويةء وإجراء الأمور على الحميدة الرضية 
[...] وكذلك نؤكد العهد فيما نوصي به دايبا مما أوجبه الله تعالى في حقوق السلمین من 
الأعشار والزكوات والأموال ا مفروضة للأرزاق السماه, فليؤخذ مافرض الله منها في 
نصابها ا معلوم. وعلى سنة نبيه عليه أفضل الصلاة والتسليم» وكذلك نؤكد عليكم أتم 
تأكيد أمر أهل الذمة ألا یتصرف أحد منهم في آمور ا مسلمين لآنه من فساد الدين» (3). 

ویبدو أن الدولة المرابطية في آواضر عهدهاء وتحت وطأة الشورة الموحدية 
بالفرب. وطلائع الثورة بالاندلس, حاولت من خلال الأمير علي بن يوسف انقاذ مايمكن 
انقاذه بالحد من نقمة الناس عن طريق محاسبة عماله في بعض الأحيان وحشهم على 
العدل أحيانا آخری (4): أوعن طريق محاولة احتواء بعض الإتجاهات الصوفية (5). 
ولكن إجراءاته هاته لم تأت بالثمرة المرجوة إذ كانت الأمور السياسية تنساب من بين 


()- ابن عذاري : البيان »ج 102/4 تحقيق إحسان عباس . 
(2)- انظر: محمود علي مكي: وثائق تاريخية جديدة من عصر الرابطین. مجلة المعهد الصري 
للدراسات الإسلامية بمديري 1960-1959 , وثيقة رقم 4 ص 174-171. 


(3)- حسين مؤتس : نصوص سياسية , مجلة المعهد المصري للدر اسات الإسلامية مدريدء مجلد 3 عدد 
1 . الوثيقة الأولى ص 112, 113. 
(4)- انظر: عزل علي بن يوسف لأبي عمر يناله اللمتوني والي غرناطة عند أبن عذاري: البيان» ج4 


ص۰75 77 تحقيق إحسان عباس؛ وقارن الوثيقة رقم 4 من الوثائق التي نشرهاء محمود علي مكي» 
بمجلة المعهد المصري للدراسات الاسلامية بمدرید 1960-1959 . 

(5)- مثل منحه ظهائر التوقير والإحترام سنة 527ه لأبي عبد الله محمد ين الشيخ أمفار (أنظر: 
ابراهيم القادري بوتشيش : المغرب والاندلس في عصر المرابطين , الهامش 8 من ص 154) , 
وإكرامه لابن العريف (أنظر : ابن الزيات : التشوف ٠‏ ص 120 تحقيق أحمد توفيق ). 
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أصايعه حتى فقد زمامها في نهاية الطاف. لدرجة أن عبد الواحد المراكشي يتحدث عنه 
فيقول : «واختلت حال أمير ا مسلمين رحمه الله بعد الخمسمائة اختلالا شديداء فظلهرت 
في بلاده مناكر كثيرة: وذلك لاستيلاء أكابر ا مرابطين على البلاد ودعواهم الاستبداد. 
وانتهوا في ذلك إلى التصريح فصار كل منهم يصرح بأنه خير من علي أمير السلمين, 
وأحق بالأمر منه. 

واستولى النساء على الأحوال, وأسندت إليهن الأمور؛ وصارت كل امرأة من 
آکابر لتونة ومسوفة مشتملة على كل مفسد وشرير وقاطع سبيل وصاحب خمر 
وماخور, وأمير ا مسلمين في ذلك كله يتزيد تغافله. ويقوى ضعفه, وقنم باسم إمرة 
السلمین, وبما يرفع إليه من الخراج» وعكف على العبادة والتبتل, فكان يقوم 
الليل ويصوم النهار مشتهرا عنه ذلك, وأهمل آمور الرعية غاية الاهمال. فاختل لذلك 
عليه كثير من بلاد الأندلس, وكادت تعود إلى حالها الأول لاسيما منذ قامت دعوة ابن 
تومرت بالسوس » (1). 

وازدادت الاحوال سوءا وتعقيدا - مما آصاب التشاط النتع من تدهور بالغرب 
والاندلس - بعد موت علي بن یوسف سنة 537ه فکانت السنوات التي تلیها أكثر حدة 
وأشد وطأ. يصف محمد بن يحي الشلطيشي العروف بابن القابلة- وهو أحد شوار 
المريدين وكاتب ابن قسي الخصوصي ومساعده الأيمن (2)- هذا الوضع المنهار في رسالة 
کتبها إلى يحي بن غانية الرابطي (ت543ه/1148م) قائلا :«إنه قد عمت الرزايا 
والصائب, وشملت الفتن ا مشارق والغارب, وهلك فيها -إلا ماشاء الله- الشاب 
والشائب» وعادت زاهرات الأمصار موحشة خرائبء وعامرات الأقطار مقفرة سباسب بما 
كسبت أيدي الناس. ولولا حلم الله وإمهاله ليتوب إليه عبیده. ويرجع عما يكرهه إلى 
مایریده, لكان الإبلاس» ولرفع من الرحمة ا مساس » (3). 


(1)- المعجب. ص 261.260 , تحقيق محمد سعيد العريان . ومحمد العربي العلمي . 

(2)- بصفه ابن الخطيب في أعمال الأعلام , ص 250 , فيقول : «وكان من أصحابه [ابن قسي] رجل 
يسمى محمد بن يحيى ويعرف بابن القابلة . وكان فريد دهره صرامة ودهاء وشجاعة وبلاغة › 
رسائله مشهورة . وفصاحته مذكورة » . 

(3)- ابن سعيد المغربي : المغرب في حلى الفرب ج 352/1 رقم 25 ؛ تحقيق شوقي ضیف . 
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ب- زحالف الفقهاء مع السلطة الحاكمة واستغلالهم الثروات لصالحهم : 


المال والأرباح, وعرف عنهم كذلك أنهم أكثر الناس ملكية في الأندلس منذ العصر الأموي 
والطائفي» فمثلا القاضي محمد بن إسماعيل بن عياد اللخمي (ت439ه/ 1047م( قبل 
تأسيس إهارته؛ كان يملك «ثلث إشبيلية ضيعة وغلة » (1). 

وحافظ الفقهاء على أملاكهم ووسعوها بتحالفهم مع ملوك الطواثف ضد مصالع 
الشعب. حتى أن بعض معاصريهم كاين حزم (ت 456ه/ 1064م( وابن حيان 
(ت 469ه/ 076 آم) ) انتقدوهم ور آوا في ذلك خرابا للاندلس وأهلها (2). 

ولا دخل الرابطون الاندلس. وکانت دولتهم قامت على آسس الذهب الالكي مع 
عبد الله بن یاسین (ت 451 1049) المؤسس الأول توثقت عری الروابط بين السلطة 
الرابطية ذات الذهب الالكي وفقهاء الأندلس آلالکیین» وکانت وحدة الذهب عاملا مهما 
في تقوبه هاته الوحدة, فاصبم الفقهاء وحدهم منظرو الدولة ومسيرق دوالبها 
البيروقراطية. وهکذا صار الفقهاء یحتلون الراکز الاساسية والحساسة في خطط 
الدولة» باستتناء الخطط العسكرية والسياسية الکبری. قازدادت لذلك ثرواتهم. آمثال 
القاضي أبي بكر حازم بن محمد بن حازم (ت 496ه/ 1102م) الذي ولي قضاء بياسة 
و«كان فيها ذا أموال عريضة » (3). وقاضي قرطبة أبي عبد الله محمد بن أصبغ بن 
كما أضحت الأسر الکیری التي عرفت بالعلم والقضاء تملك جميعها ملكيات شاسعة 
وثروات كبيرة (5)» واصطلحت كتب الطبقات على وصف هؤلاء بالأصالة التي تعني 
ملكية الارض والجلالة التي تعني القدر الخطيرء والنباهه الملازمة للمال (6). 

وازدادت مكانة الفقهاء قوة وتمكنا في عهد علي بن یوسف. الذي كان «لايقطع 
أمرا في جميع مملكته دون مشاورة الفقهاء » (7) الذين بلغوا في «أيامه مبلفا عظيما لم 
(1)- ابن الابار : الحلة السيراء , ج 37/2 تحقيق حسين مونس . 
(2)- أنظر : محمد عبد الله عنان : دول الطوائف ص 406-404. ط 1 . 1960 القاهرة . حيث يورد 

في ذلك تصوصا لابن حيان وأخرى لابن حزم نشر بعضها بلاثيوس في مجلة الأندلس سنة 1934 . 
(3)- ابن سعيد المغربي : المغرب في حلى الفرب ۰ ج72/2 رقم 388 تحقيق شوقي ضيف . 
(4)- ابن سعید الغربي : ن م ٠‏ ج 01 رقم 108. 
(5)- لقد أحصى عز الدین موسی في جدول تقريبي آسر الفقهاء التي لها ذکر في امتلاك آراضي 

واسعة بالاندلس فبلغ بها 25 أسرة , ( النشاط الاقتصادي ص 153) . 


(8)- انظر : عزالدین آحمد موسی : النشاط الاقتصادي في المغرب الاسلامي ص 153. 
(7)- الراكشي : العجب ص 252 تحقیق سعید العریان والعربي العلمي . 
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يبلغوا مثله في الصدر الأول من فتح الأندلس » (۰)1 «فکشر لدلك آموالهم واتسعت 
مکاسبهم » (۰)2 مما أثار نقمة عام ة الئاس عليهم لسيطرتهم الإاقتصادية. وفي ذلك يقول 


ابن البني (3) : 


وركبتمو شهب الدواب بأشهب ‏ #* *« * وبأصبغ صبغت لکم في العالم 


ولقد تزعم معظم فقهاء المرابطين الحملة ضد كتاب "الاحیاء" والحركة الصوفية 
بالأندلس» وسائدوا الدولة المرايطية في اضطهادها لهم وتضییقها الخناق علیهم. وكان 
من ضحاياهم کبار الصوفية أمثال : ابن العريف وابن برجان والميروقي . 
وعمل أغلب فقهاء المالكية من حيث موقعهم في السلطة على تكريس فقه الفروع 
والتنفير مما عداه من العلوم العقلية (علم الكلام والفلسفة) والذوقية (التصوف) وتبديع 
ممارسيها (4)» بدعوى السلفية ودرء البدعة» وإن كانوا لايرون في الزهد حرجا (5) مالم 
يطرق به صاحبه منزلة المواجد والمكاشفات الصوفية. 
واتهم أغلب الفقهاء من طرف معارضيهم باستغلالهم العلم للكسب الدنيوي. 
والجاه السلطاني. يتحدث ابن العريف عن علماء السوء في عصره. فيقول: «كان الكبر 
والفخر والسرور بجمع الدنيا في وجوههم بادياء وناموا واتکژوا بجنربهم على اللين 
من أنواع اللبوس, ایشا را لراحة النفوس, عملا متماديا واعتمدوا بظهورهم على صدور 
الجالس زهوا على الخواطر الجالس ظاهرا بادیا. وأي ظهورلم تشقل بأعباء الدین, ولا 
نشطت للقیام بآمور الساکین, بل خفت واستراحت بطرحها لأثقال الأمانة, وقامت 
بشرائع آمثالها أهل العجز والخيانة [...]۰ (6). 
(1)- الراكشي : ن . م ٠‏ ص 253 
(2)- المراكشي : ن ۰م ن . ص . 
(3)- انظر : المراكشي : ن.م .ن .ص 
(4)- انظر :دن. م. ص 254 , 255 . 
(5)- لقد اشتهر السلطان علي بن یوسف بور عه وزهده , يصفه صاحب المعجب فیقول: « كان حسن 
السيرة, جيد الطوية . نزیه النفس , بعیدا عن الظلم ٠‏ كان إلى أن يعد في الزهاد و التبتلین آقرب 
منه إلى أن يعد في اللوك والتغلبین » ص 252 . 
(6)- مفتاح السعادة وتحقیق طریق السعادة. ص 100 تحقیق عصمت دندش. ولم یقتصر نقد الفقهاء 
على الصوفية فحسب, بل انتقدهم الأدباء والعامة کذلك , واتهموهم بالرشوة, والفسق والنفاق. 
آنظر : الزجالي : أمثال العوام . تحقیق بنشريفة. فاس 1975 ؛ ابن قزمان : الدیوان » نشرة 
كورينطي , مدرید 1980 ؛ دیوان ابن خفاجة ‏ تحقیق السید مصطفی غازي , الاسكندرية 1960. 
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ونتج عن تحالف الفقهاء المالكيين مع السلطة الرابطية, أن الصوفية لم يكونوا 
ينظرون للفقهاء بعين الرضی, مهما بلغت مكانة هؤلاء الفقهاء من العلم والفضيلة, فأبى 
عبد الله بن الجاهد الأشبيلي (ت 574ه/ 1178م) لازم مجلس القاضي أبي بكر بن 
العربي الإشبيلي (ت543ه/ 1148م) «نحو ثلاثة أشهر ثم ترك التردد إليه فقيل له في 
ذلك » فقال : كان يدرس وبغلته عند الباب ينتظر الركوب إلى السلطان » (1). 

تلك بإيجاز آهم المعطيات الموضوعية التي ألهبت مشاعر ابن قسي وأذكت وعيه, 
ووجهت منحنى حياته نحو التصوف والثورة» وان مجتمعا يوصف بما وصفه أيوبكر بن 
العربي معاصر ابن قسي عندما قال : «وقد عظم الخطب في هذا الزمان حتى لايدري 
العبد على أي شيء يبكيء أعلى فواة دنياه أم على فوات دینه, أم على اخوانه في 
القربات, أم على أعوانه في الصالحات, أم على دروس العلم وطموسه, أم على اتفاق 
الخلق على إنكار العروف وتعريف ا منكرء أم على نفسه التي لاتطاوعه على طاعة أم على 
عرسه التي تطالبه بماليس به طاقتة, أم على ولده الذي لايرى فيه للعين قرة. أم على 
جاره الذي لايغضي له على عورة, أم على أميره الذي لايرعى فيه إلا ولاذمة, أم على فقد 
صبره الذي يغلبه على الإنفراد عن الخلق, والإكتفاء بالرب » (2): نقول : إن مجتمعا بهاته 
المواصفات, لانملك أمامه ونحن نؤرخ لحركة ابن قسي الصوفية إلا أن تنظر لها على أنها 
أحد أشكال الوعي الإجتماعي العبر عن رد الفعل تجاه الأزمة السياسية التي شهدتها 
الاندلس» خاصة وأن ثورة ابن قسي لم تكن كثورة معاصريه من قضاة الأندلس وآمرائها 
عقب انحلال الدولة المرابطية سنة 539ه/1144م, فقد كان هؤلاء القضاة والأمراء من 
كبار الملاك, وینحدرون من بيوتات توارثت فيها السلطة أبا عن جد. أمثال : قاضي 
قرطبة أحمد بن حمدين (ت ۵546 1151م) وقاضي مالقة الحسين بن الحسين بن 
حسون (ت 1152/۵547م ) وأمير شرق الأندلس ابن مردنیش (ت567ه/1171م ), 
فقد انتزى هؤلاء بما تحت أيديهم من مناطق حماية لمصالحهم وخوفا من ضياع ممتلكاتهم 
عند انهيار الدولة المرابطية. أضف إلى هذا أن هؤلاء الثوار إذ تحركوا طلبا لزید من 
الجاه والمال قد أرهقوا الناس بالجبایات. واستکشروا عليهم القبالات والعاونات. 
ومارسوا عليهم مختلف التعسفات (3). بینما ابن قسي الثائر الوحيد الذي لم يكن من 


(1)- محمد بن عبدالمالك المراكشي : الذيل والتكملة . السفر 5 القسم 2رقم 1261 ص 666 تحقيق 


إحسان عباس . 
(2)- سراج المريدين ( مخطوط ) ورقة [75] . 
(3)- أنظر مثلا : أعمال الأعلام ص 263-252 تحقيق بروشنسال . 
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كبار اللاك, ولا ينحدر من ذوي المال والجاه؛ والأصل والنفوذ. وإنما كان كما أشار لنفسه 
في "کتاب خلع النعلین" «مهينا في بلده. مففولا عنه في جماعته»(1). أضف إلى 
ذلك أنه باع ما يملك وتصدق (2).: وفي هذا دليل على أن ثورة ابن قسي ذات مضمون 
مجتمعي يهدف إلى رفع المظالم, كما عبر عن ذلك هو نفسه بقوله (3) : 

وما تدفع الأبطال بالوعظ عن حمى ٭+ ولا الحرب تطفى بالرقى والتمائم 
ولكن ببيض مرهفات وذبل #8 مواردها ماء الطلى والغلاصم 
ولاصلح حتى نطمن الخيل بالقنا * وتضرب بالبيض الرقاق الصوارم 
وشن اناس قد عم نا ضيوفت + عن الظلم لا جرتم با مظالم 


لذن ين ند بل 
% مد بو و 


كما أنه لم یعرف عنه أنه فرض خراجا أو معونة» وانما « اچزل العطاء من غير عمل 
ولا خراج. وکان إذا اعطی. يحثى بيده من غير عدد» (4). 

وعندما ينتقد ابن قسي فقهاء عصره. فهو ينتقد أولائك الذين سلكوا سبيل العلم 
والفقه لبلوغ النفوذ واتساع الغنی, ويؤكد على التزامية الفقه. وعلى أن حقيقته هي 
الجمع بين خشية الله والرفق بالأمة, فرب «حامل فقه لم يفقه حين يفقه الا دنياء 
فلم يزده ذلك إلا قسوة وعمى. ورب ناقل حفظ ومحكم رأي لم يقل حين 
يقول إلا ليسمع ویری» فلم يزدد بذلك من الله إلا بعدا. والعلم والفقه غير 
ذلك کله وإنما هو ما أريد به الله تعالى في كل حال وکل وجه شاهده 
الخشوع والخشية. وامره الحنان والرحمة» وسمته السكون والهيبة, 
والسماح والرحمة. وبينته الإنبساط للخلق والرفق بالاأمة» (5). 

لم يكن إذن تصوف ابن قسي وثئورته» مجرد نزوة ذاتية أو شعيذة وتمويه كما 
ادعی من أرخ له من القدماء والعاصرین, وإنما كان في ثورته كما يقول ابن خلدون 
«داعيا إلى الحق» (6): مرتبطا عن وعي بمجال تداوله, فهو كما قال عن نفسه «قد 
أعذرت وآنذرت. وصرحت ویسرت» لن كان له قلب أو القى السمع وهو 


شهيد »(7). 

.]26[ ص‎  -40( 

(2)- آنظر: ابن الأبار: الحلة, ج 197/2 ؛ تحقیق حسین مؤنس؛ ابن الخطیب : آعمال الاعلام ص249 . 
(3)- ابن الابار : ن ,م ج 200/2. (4)- ابن الخطیب : آعمال الاعلام ص 250 تحقیق بروفسال . 
(5)- ابن قسي : خلم النعلین .ص [8] . 

(6)- القدمة : فصل في أن الدعوة الدينية من غير عصبية لاتتم ٠‏ ص 150 . ط. بولاق 1320ه.. 


(7- 2 خلع النعلین ٠‏ ص [26] . 
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فنزوعه إلى الزهد لم يكن يعني الإنطواء على الذات والإنعزال عن المجمتع كلية, 
وإنما كان الزهد بالنسية إليه وقاية للنفس وتجدیدا للذات من أجل الرجوع من جديد 
إلى "المجتمع" قصد إصلاحه وإلى الآخرین قصد إرشادهم وتوجیههم مادام «الطريق 
العدل » في «حكم العزلة والتفرد عن الناس » هو أن يشارك الزاهد الصوفي-كما يقول 

' الغزالي-«الناس في الجمعة والجماعات وضروب الخيرات ويباينهم قيما سوى ذلك »(1)» 
هذا إن كان الزاهد رجلا عاديا لا حاجة للخلق به, أما إن كان رجلا تنتقع به ويعلمه 
الجماعة لحماية دينهم وتوجيههم فلا «يسع مثل هذا الرجل الإعتزال عن الناس» بل ينصب 
نفسه بينهم ناصحا لخلق الله تعالی, ذابا عن دين الله تعالى: مبينا لأحكام الله » (2). 

فزهد ابن قسي لم يكن يتمحور حول قطب "الفردية" وإنما محوره قطب "الجماعة", 
ولذا فهو بعدما تزهد وباع «ماله وتصدق بثمنه وساح في البلاد » (3): «ابتنی رابطة 
بقرية جلة من قرى شلب » (4), لنشر دعوته وجمع انصار ه. 

وإذا ما تساءلنا عن نوعية الأفكار التي نشرها والوسائل التي اتبعها في ذلك. 
والشرائح الإجتماعية التي ناصرته ؟ فان المصادر المتوفرة لدينا على ندرتها تجيبنا بآن 
ابن قسي «أظهر وتصدق بجميع ماله. وتطوف على الأندلس, وابتنى رابطة بقرية جلة 
من قرى شلب كان يجمع بها دائرته التي دارت بها على الأندلس دائرة السوء, وادعى 
الولاية وتسمى بالهدي» وكثرت مخاریقه» واشتهر عنه أنه حج من ليلته ويناجي بما 
شاء. وينفق من الكون. وتتابع الناس الیسه بالرحيل» واتصل به أقوام من أهل 
البيوتات والأجناد. منهم ابن وزیر[...], وابن عنان فارس جهة يابرة» ومحمد بن النذر 
من أهل شلب» ومحمد بن عمرء وعبد الله بن أبي حبيبء وأمثالهم من أعيان ذلك الصقع 
الغربي» (5). 

ويذكر ابن الأبار أن ابن قسي تزهد بزعمه وباع ماله وتصدق بشمنه. وساح في 
البلاد «ثم انصرف إلى قریته. وأقبل على قراءة كتب أبي حامد الفزالي في الظاهر وهو 
يستجلب أهل هذا الشآن محرضا على الفتنة وداعيا إلى الثورة في الباطن, ثم ادعی 


()- منهاج العایدین . ص 49 . 

(2)- الفزالي : ن. م .ص 50 . 

(3)- ابن الابار : الحلة , ج 193/2 , تحقیق حسین مژنس ؛ قارن ابن الغطیب : آعمال الاعلام ص 249. 
تحقیق بروفنسال 

(4)- اين الخطيب : آعمال الاعلام ص 249 تحقیق بروقنسال . 

(5)- ابن الخطيب : آعمال الاعلام ص 249 تحقیق بروقنسال . 
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الهداية مخرقة وتمويها على العامة وتمسى بالإمام [...]» (1). 

والملاحظ في هاته الروايات أنه يشوبها الغموض والإضطراب والنقصان, مع 
نزعة تحاملية ذات أسياب سلف ذكرهاء مما يحتم على الباحث في فكر ابن قسي 
وتاريخه السياسي الوقوف عندها واستنطاق المضمن فيهاء والقيام بحفريات في 
منطوقها وجليها لمقاربة خفيها وملامسة المسكوت عنه فيها . 

لماذا بناء الرابطة ؟ولاذا كتب أبي حامد الغزالي ؟ ثم كيف ولماذا أعلن ابن قسي 
إمامته ومهديته ؟ ولماذا نسبت له الكرامات ؟ تلك جملة من التساولات التي نتخذها 
مطايا لاستنطاق الروايات والوقوف عند ثغرات نصوصها والتنقيب عن مضمنها. 

لقد كان هدف ابن قسي من بناء "رابطة" هو تأسيس مركز يكون نواة لجمع 
[نصاره ومریدیه» من أجل هدف سياسي ذي مضمون مجتمعي -كما ذكرنا- مؤطر 
بإيديولوجية صوفية ذات ملامح شيعية- إسماعيلية. لذا كان تدارس كتب أبي حامد 
الغزالي في الرابطة, له دلالات تمتد جذورها إلى العقد الأول من القرن الخامس الهجري» 
حيث كانت السلطة المرابطية بمساتدة الفقهاء المالكيين تعارض الإتجاه الصوفي 
الإشراقي المتمثل في كتب الغزالي: فكانت قصة إحراق "الإحياء" (2) وتضييق الخناق 
على الصوفية لدرجة متابعتیم كما حدث لابن العريف وأبن برجان والميروقي. 

وفي سنة 538 ه وأمام تواصل لد الصوفي واتساع قاعدة الغزالية بالمغرب 
والأتدلس, آصدر تاشفين بن علي رسالة. وجهها لأهل بلنسية يقول فيها : «[...] واعلموا 
رحمكم الله أن مدار القتيا ومجرى الأحكام والشورى في الحضر والْبداء على ما اتفق 
عليه السلف الصالح» رحمهم الله. من الإقتصار على مذهب إمام دار الهجرة أبي عبد 
الله مالك بن أنسء رضي الله عنه, فلا عدول لقاض ولا مفت عن مذهبه. ولا يأخذ في 
تحليل ولا تحريم إلا به. ومن حاد عن رأيه بفتواه. ومال من الأئّمة إلى سواه فقد ركب 
رأسه واتبع هواه, ومتى عشرتم على كتاب بدعة أو صاحب بدعة, وخاصة, وفقكم الله. 


(1)- الحلة السیراء , ج 197/2 تحقیق حسين مزنس : 


 -)2(‏ . انظر : ابن القطان : نظم الجمان ٠‏ ص۰14 ۰15 18 ؛ الونشريسي : العیار , ج 185/12 تحقیق 


حجي ومن معه ؛ ابن طملوس : الدخل لصناعة النطق .ص ۰12 ط مدرید 3 عيد الواهد 
المراكشي : العجب .ص 255. حیث یقول : « ولا دخلت کتب آبي حامد الفزالي -رحب الله- الفرب. 
آمر أمير السلمین [ علي بن يوسف ] باحراقها ؛ وتقدم بالوعید الشدید , من سفك الدم واستئصال 
المال إلى من وجد عنده شيء منها . واشتد الامر في ذلك » تحقیق سعید العریان والعربي العلمي . 
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كتب ابي حامد الغزالي. فليتتبع اثرهاء وليقطع بالحرق ا متتابع خبرهاء 
ويبحث عليهاء وتفلظ الایمان على من يتهم بكتمانهاء (1). 

لماذا هذا المنع لكتب الغزالي ومتابعة مروجيها من طرف السلطة المرابطية 
والفقهاء ؟ وماهي دلالة تحدي ابن قسي لهذا كله 0 

يعتبرالغزالي نقطة التقاء وتحول شكلا ومضمونا في الفكرالإسلامي عامة 
والسني خاصة: فإذا كان هو أول من أدخل المنطق الارسطي والفلسفة في المنظومة 
السنية - الأشعرية بشكل ناضجء فإنه يعد كذلك مسؤولا رئيسيا على دمج التصوف 
الإشراقي داخل هاته المنظومة كذلك بهدف سد الطريق السياسي أمام العرفان 
الإسماعيلي (2). ش 

لقد اعتبر الغزالي التصوف "فقها آکبر" لكونه يتجاوز "فقه الفتیا" المقتصر على 
العبادات والمعاملات ويهدف إلى تأصيل علم “المعاملات والعبادات" في الوجدان عن 
طريق تحلية القلب وتخليته (مجاهدة الإستقامة والتقوى). تمهيدا لعلم لکاشفة" الذي 
هو «غاية العلوم» (3) و«مقصد الطالبين ومطمع نظر الصديقين» (3). فيكون الصوفية 
وهم "فقهاء التجرید" أسمى درجة وأكثر تأهيلا من "فقهاء الفتيا". 

وبذلك يكون لكتب آبي حامد عامة والإحياء خاصة أهميتة, لكون الفزالي في 
الإحياء يحاول وضع معالم نظرية في السلطة العلمية. سلطة فقهاء التجريد 
باعتبارهم ورثة الأنبياء الحقيقيين إزاء السلطة السياسية أو الحكم القائم. مع وضع 
حدود ل'فقهاء الفتیا" و "علماء الظاهر" ووجوب خضوعهم لفقهاء التجرید" أو علماء 
الباطن" (3). 

من هنا تمسك صوفية الأندلس بكتب الغزالي عامة والإحياء خاصة -منذ دخولها 
الأندلس وتداولها مع نهاية القرن الخامس الهجري وبداية السادس- ولقب أعلام منهم 
بلقب "الغزالي" (4). وإن مناهضة السلطة المرابطية وفقهاء المالكية لهذا التيار له 
أكثر من دلالة. 


)1< حسين مؤنس: نصوص سياسية. مجلة المعهد المصري للدراسات الإسلامية مدريد ع1. 
مج1955/3 ص112 ۰ 113 . 
(2)- أنظر : محمد عابد الجابري : بنية العقل العربي , ج 499/2 , 500 . 503 , 504 . 
(3)- الغزالي : الاحیاء , ج 21-13/1 دار الفکر بیروت د .ت . 
(4)- فقد اشتهر ابن برجان بلقب "مزالي الغرب" » وسمي أصحاب ابن العریف باتباع الطريقة 
الفزالية". أنظر: ابن الأبار: المعجم. ص 15 ۰ رقم 14 0۲۰۰ 13/734 CF.A.Faure : IBN Alaarif : EI‏ 
A. Faure : Ibn Borjan: EI 4‏ 
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فالغزالي أصبح بالنسبة لصوفية الأندلس رهزا لاختيار معين وموقف محدد. از 
وجدوا في قراءاتهم لمؤلفاته مايعبر عن اهتماماتهم اليومية في انتقادهم لسلوكيات 
الفقهاء والسلطة الرابطية, كما وجدوا فيه خير مناصر في صراعهم مع التيار 
الفقهي-السني والسلطة المرابطيةء وأفضل معبر عن طموحاتهم» وخير مدافع عن 
شرعيتهم باسم السنة. من حيث تخويله 'لعلماء التجريد" / الصوفية. مشروعية 
تأسيس السلطة المعرفية والسياسية. 

لقد تحمس صوفية الأندلس لمشروع الفزالي. ولمسوا فيه مشروعا يتوخى إحلال 
منظومة معرفية - سياسية يكون التصوف بخلفياته الشيعية- العرفانية أساسها 
العقدي والتنظيميء لما يتحلى به الصوفي من "علم لدني" يمنحه في اعتبار الصوفية 
معرفة أفضل وعلما أكمل بمتن الوحي ومقاصده, لأن علمه من مشكاة النبوة (1). وهذا 
من شأنه أن يجعل "فقیه الباطن" أساس السلطان السياسي بدل 'فقيه الظاهر"» وبعبارة 
أخرى تكون قيادة الأمة ل"فقهاء التجريد" عوض 'فقهاء الفتيا". وهذا بالذات ما أثار 
حفيظة الفقهاء والسلطة الحاكمة, إذ لمسوا فيه تهديدا للمنظومة المعرفية - السياسية 
الرابطية, تلك المنظومة القائمة على تقاسم السلطة بين الفقهاء المالكيين كمنظرين 
عقديين للدولة باسم "السلفیة" ومقعدين لقواعد تنظيماتها المجتمعية باسم "الفقه 
المالكي", وبين الدولة المرابطية كقوة عسكرية وسلطة تنفيذية. 

هكذا نجد أن اهتمام ابن قسي بكتب الغزالي دراسة وتدريساء يأتي ضمن اهتمام 
وتقليد ترسخا لدى صوفية الأندلس منذ مطلع القرن السادس الهجري من جهة؛ وفي 
سياق طموحاتهم الفكرية والسياسية من جهة أخرى. 

ويمكن محورة أسباب هذا الإهتمام في عنصر أساسي وهو أن متن «الإحياء» 
يمتاز كما يرى لاوست ۲۰۱۵0۷۰۰ (2) بالمزاوجة بين العرض الإستدلالي الموجه للعقل, 
والخطاب الوعظي الذي يهز الشاعر وينفذ في أعماق الوجدان. وهي ميزة يمتاز بها 
أسلوب الغزالي عموما. 

ولهذا تكون كتابات الفزالي أداة سيكولوجية - إيديولوجية فعالة يمكن أن 
يستثمرها إيجابيا الشيخ مع مريديه لتبليغ رسالته وجمع أنصار لتحقيق أهدافه. 

وفي ضوء ماذكرناهء یمکننا القول بأن اهتمام ابن قسي بالغزالي جاء من حيث 


(1)- انظر : الغزالي : المنقد من الضلال ص 109-106 ؛ تحقيق جميل صلبيا وكامل عباد . 
l.a politique de gazali, pp 115-133, Paris 1970. -)2(‏ 
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کونه مرجعية لثورته السياسية وفکره الصوفي إلى جاب مرجعاته الآخرى (القران, 
السنة. الفکر الشيعي- الإسماعيليء الافلاطونية المحدثةء الدرسة السرية إلخ). 

فعلی مستوی مرجعيته الفكرية یظهر آثر الغزالي - دون إغفال خصوصية ابن 
فقس هت توظيفه لر جات دافن کناب كلم الاق فى مایلی:: 

- التکامل بين "الفقه" و"التصوف" (1). 

- التکامل بين "الظاهر" و "الباطن" (2). 

- تلقي الأنبياء العلم الإلهي وحياء وتلقي الأولياء له الهاما ومشاهدة (3). 

- الكتابة الوجودية (4). 

- ترابط مراتب الاشراقات النور انية بمدارج عرفانية مختلفة (5). 

- القول بچوهرية الروح الجردة ومفارقتها للجسد (6). 

آما على مستوی مرجعیته السياسية, فابن قسي استشمر استنادا على مرجعیته 
الإسماعيلية -السرفانية (7) أقصى النتائج من نظرية الفزالي في "السلطة 
العلمية-المذكورة آنفا-» متجاوزا الحدود التي وضعها الفزالي للفصل بين سلطات 
الأنبياء. وسلطات الملوك والسلاطين والخلفاء. وسلطات العلماء ورثة الأنبياء 
(الصوفی)» وسلطات الوعاظ. 

فعندما یقول الفزالي في الإحياء (8) : إن «السياسة في استصلاح الخلق 
وژرشادهم إلى الطریق ا مستقيم ا منجي في الدنیا والآخرة على آربع مراتب : الأولى, 
وهي العليا : سياسة الأنبیاء عليهم السلام وحکمهم على الخاصة والعامة جميعا في 


(1)> أنظر: الإحياء ج 1/ 57-16, 311-125 ؛ وقارن: ابن قسي: خلع النعلین, ص[162[,161[]8] . 

(2)- انظر: الفزالي : مشكاة الانوار. ص 74-67 تحقیق أبو العلا عفيفي ؛ وقارن: ابن قسي: خلع 
النعلين. ص [14] ۰ [33] ۰ [36], [133 - 135]. 

(3)- انظر : الفزالي: مشكاة الانوار. ص81,70 . تحقیق آبو العلاء عفيفي ؛ العارف العقلية. ص81 
تحقیق عبد الکریم عثمان ؛ وقارن : ابن قسي : خلع النعلین ٠‏ ص [23] ٠ ]90[  ]26[ ٠‏ [91] [92] . 

 -)4(‏ أنظر: الغزالي العارف العقلية الباب الرابع تحقیق عبد الکریم عشمان ؛ وقارن : ابن قسي : خلم 
النعلين. ص [86] , [90] . 

(5)- انظر : الفزالي : مشكاة الانوار. ص 67-53 ؛ وقارن: ابن قسي:خلع النعلین.ص [14-12] 
والهامش 55 من التحقیق و ص 150-149 من هاته الدراسة. 

(6)- انظر : الفزالي : معارج القندس؛ ص 171-168 ؛ وقارن :اين قسي : خلع التعلين, 
ص [171-169] ؛ وراجم : الهامش 530 من التحقیق 

 -)7(‏ يقول ابن الخطيب عن ابن قسي وأتباعه أنه « کشر خوضهم في الکتب التصوفية وموضوعات الفلاة 
من الباطنيةء والكلف برسائل إخوان الصفاء وأمثال ذلك» (أعمال الأعلام ص 24 تحقيق بروفنسال). 

 -68(‏ ج1980. 
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ظاهرهم وباطنهم ؛ والثانية : الخلفاء واللوك والسلاطين وحکمهم على الخاصة والعامة 
جميعاء ولكن على ظاهرهم لاعلى باطنهم ؛ والثالثة : العلماء بالله عز وجل وبدينه 
الذين هم ورثة الأنبياء. وحكمهم على باطن الخاصة فقطء ولا يرتفع قهم العامة على 
الإستفادة منهم» ولا تنتهي قوتهم إلى التصرف في ظواهرهم بالإلزام والنع والشرع ؛ 
والرابعة : الوعاظ وحكمهم على بواطن العوام فقط » فان ابن قسي يستكمر هذا القول 
انطلاقا من مرجعيته الإسماعيلية - العرفانية ويذهب به إلى أبعد مما رسمه له الغزالي 
من وضع الحدود وفصل السلطات» فيستثمر نتیجتین أساسيتين : 

أولها : أنه رغم «سر التوالج وحكمة التداخل» (1) التي يعتبرها ابن قسي ميدأ 
مميزا للحقائق الإلهية والمعاني العقلية. والظواهر الكوتية, في إطار علاقات 
التضايف 00۲۲۵12۱00 ها بين الظاهر والياطن, فان الباطن يبقى في نظره هو «حياة 
الظاهر وقوامه ونوره ومداده. والظاهر قرار الباطن ومقامه ومآله ومعاده »(2). وعلى 
هذا يكون «كل باطن حقيقة لكل ظاهر. وكل أعلى حقيقة لكل أدنى» (3). فليزم من ذلك 
أن التصوف ك"علم للباطن" حقيقة الفقه ك"علم للظاهر". وأن الولي/ الصوفي 
بحکم علمه اللدني أعلى و آسمی من الفقیه / السلطان ذي العلم الظاهر ". 

وهذا يعني بعبارة آخری أن الصوفي/ الولي هو الامام على الحقيقء لاقتیاسه من 
مشكاة النبوة (4) وبالتالي الوارث الشرعي للأنيياء (5)» فهو صاحب السلطة الشرعية 
في تأسيس المعرفة والسياسة وتقعيد قواعدها الشرعية. 

وثاني النتيجتين لازم عن سابقه ومتمم له ذلك أنه إذا كان الباطن" هر حقيقة 
"الظاهر "» والصوفي أو الولي لعلمه الباطني أسمى مرتبة وأعلى مكانة من الفقيه/السلطان 
ذي العلم الظاهر» و نه كان لذلك مؤهلا لوراثة النبي في سره وباطنه» لزم من ذلك أن 
الولاية موصولة بالنبوة لکونهما الوسیلتین الباشرتین للاتصال بالله. 

ف"الصوفي" آو"الولي" آوکما یسمیه ابن قسي الغريب". يكون صفیا ب« النور 
النبوي والروح القدسي» (6). 


(1)- خلم النعلين , ص [21] . 

.]33[ ن .م.می‎  -)2( 

(3)- ن.م.ص [14]. 

(4)- آنظر ن.م ص [23] 26[۰] *[27] 90[۰] . 

 -)5(‏ لقوله ص: «العلماء ورثة الأنبياء» رواه آحمد والاربعة وآخرون عن آبي الدرداء» ورواه 
الديلمي. (آنظر: المجلوني. کشف الخفاء, ج 64/2 رقم 1745 ). ومعلوم أن الصوفية وعلی ر آسهم 
الغزالي یقررون أن "العلساء" هنا , هم علماء "طریق الاخرة " أي " الصوفی1" (انظر : الإحياء 
ج13/1 .52 ؛ ميزان العمل ص ۰131 132 ). 

(6)- خل النعلين.[26] وقارن: ص [27[.]25[.]23]. [30] ؛ آنظر: الهامشین 121:106م من التحقیق. 
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وإذا كان الفكر الشيعي حصر الإمامة والولاية بالدرجة الأولى في من ينتسب لآل 
البيت نسباء فإن الفکر الصوفي وبتأثير من الفكر الشيعي ذي النحی الغنوصي عممها 
لتتجاوز الإنتساب النسبي إلى الإنتساب الروحي (1) أي الإيمان. 

وهكذا يقرر ابن قسي-انطلاقا من مرجعيته الإسماعيلية -العرفانية- الوراثة 
الروحيةء فيقول : «وكما أن نبوته صلى الله عليه وسلم ترجح بالنبوات. وكتابه 
یسو»زن بالكتب ا منزلات: كذلك أمته تزن الأمم وتعادل الفرق وا مللء وما من كرامة 
اختص بها نبي ولا ولاية سبقت قبل لولي إلا جمعت في نبوته» وظهرت فيما بعد قي 
القربى من ذریته, والغرباء من آمته» علم ذلك من علمه وجهله من جهله »(2). 

وينزل ابن قسي نفسه منزلة هؤلاء "الغرباء"/9/7ولیاء" الوارشین الروحيين 
للنور المحمدي» فيصف أحواله قائلا : «ولا كانت ملكوتية الإلقاء أمية الإخبار والاملاء. 
وفتح لي عن مغالق الابواب. وبطائن الاسباب» فرآیت حدائق الرحمة علما 
حقاء وكشفا صدقاء من غير حجاب»(3).: وإذ يعتبر ابن قسي نفسه من "الغرياء", 
أي من "الاولیاء الواصلين“. و"الأصفياء القربین" ب"الئثور النبوي" و الروح القدسي". 
فقد اعلن إمامته, وتسمی كما یقول ابن الأبار وابن الخطیب ب« الإمام»(4)» وبایعه 
آصحابه وأتباعه على ذلك » ونعته أنصاره بالامام. فقد لقبه الشاعر آیو عمر أحمد بن 
عبد الله بن حربون الشلبي (ت؟ كان حيا سنة 564 ه/ 1168م) -وقد كان من کتابه- 


(1)- إن ترويج الإسماعيلية لنظرية التبني الروحي أوالنكاح الروحاني استنادا على الحديث النبوي 
*سلمان منا أهل البيت*. وإصباغهم القداسة على النقباء, واعتمادهم القوي على الناحية الباطنية 
للامور, شم اعتبار الزيدية مجال العلم مفتوحا آمام غير أهل البيت ؛ كل هذاساهم في ترسيخ مفهوم 
الإنتساب الروحي أو الوراثة الروحية لدى الصوفية . ( انظر: الهامش 106 من التحقيق) . 
والجدير بالذكر هنا أن الفكر الشيفي (الإسماعيلي والإمامي)يميز بين "الرسول" 
و"الوصي 'و"الإمام' معتبرا أن «الإهامة وارثة التبوة والوصاية» (الداعي الإسماعيلي علي 
بن محمد الوليد : تاج العقائد ومعدن الفوائد .ص 66 , 67 ؛ تحقيق عارف تامر ؛ ط دار المشرق , 
بيروت 1967) وانظر : ملحق الصطلحات الواردة ب'كتاب خلع النعلین" المصطلح رقم 100 . 
(2)- خلع النعلين ٠‏ ص[23] ؛ وأنظر ماكتبناه عن مقهوم "الفریاء" لدى ابن قسي في الهامشين 
6 م من التحقيق . 
(3)- خلع النعلين ٠‏ ص [7]. 
(4)- الحلة , ج197/1 تحقيق حسين مؤنس ؛ أعمال الأعلام ص 250 , تحقيق برو‌قنسال 


ات 


ب«الإمام», فقال في معرض مدحه له : 
راش إمام الهدى جناحي ***** وليس في الحق من جناح (1). 

ولا كانت "الولایة" في عرف الصوفية متاصلة في "النبوة", وكانت "العجزات" 
علامة على صدق "النبوة".: أصبحت "كرامة الأولياء" من “نمط المعجزات” وعلامة على 
صدق "الولایة" (2) » فكان لابد أن تنسب لابن قسيء وهو المسمى بالولایة" و"الإمامة"., 
"كرامات". كتلك التي ذكرها عنه النبهاني في "جامع كرامات الاولیاء" (3). وأشارلها 
ابن الخطيب في « آعمال الأملام» (4): ولا يمكننا التعليق على ما نسب لابن قسي من 
کرامات. فهذا ليس موضوعناء ولكن نكتفي بالتذكير بان "الكرامات" نسبت لجميع 
أقطاب الصوفية. هذا بالإضافة إلى أن "الکرامة" ظاهرة ذات أبعاد أسطورية خيالية 
وتاريخية ونفسية ومجتمعية ودينية قدسيتة. يتطلع الإنسان من خلالها إلى تحقيق 
طموحاته للكمال الوجودي والمعرفي والأخلاقي» و آماله في الخلاص من شعوره بالتناهي. 
فلا غرو إذا تسب المجتمع الاسلامي, وخاصة في فترات ضياعه وخيبة أمله وأزماته, 
"الکرامات" إلى زعماء الإصلاح المجتمعي ورواد إحياء القيم الإنسانية الإيجابية, و مجددي 
الدعوة الدينية. 

وإذ سبق التاکید على أن البنية الشيعية - العرقانية. مرجعية أساسية في الفكر 
الصوفي وما ترتب على ذلك من امتزاج "الولاية" الصوفية ب"الإمامة" الشيعية, فيجب 
الإشارة هناء إلى أنه إذا كانت 'الإمامة" تنتهي في الفكر الشيعي ب"المهدية" لزم 
بمقتضی هاته المرجعية أن تنتهي "الولاية" الصوفية بدورها ب"المهدية", ولذا كنا نجد 
تاريخ الفكر الصوفي الإسلامي مشحونا بأدعياء الهدية. خاصة وأن مهدي الصوفية 
لايشترط فيه الإنتساب النسبي للنبي بقدر ما يشترط فيه الانتساب الروحي, تمييزا 
له عن المهدي المنتظر الذي يشترط فيه السبب النسبي كما ورد في بعض الأحاديث (5). 

می هتا فإن :ابن تسن قله املق ولاينه و مات خرنهما اة وای 
الولاية وتسمى بالمهدي» كما يقول ابن الخطيب (6)» وسك عملة باسمه وكتب على وجه 


. ابن الأبار: الحلة » ج 201/1 تحقيق حسين مؤئس‎  -)1( 

(2)- يقول الكلاباذي: أجمع الصوفية «علی |ثبات كرامات الأولياء وان كانت تدخل في باب 
المعجزات[...] »(التعرف لمذهب آهل التصوف. ص۰71 تحقیق عبد الحلیم محمود. طه عبد الباقي» بیروت 80 

(3)- ج487/1 تحقيق إبراهيم عطوة عوض , المكتبة الشعبية , بيروت د . ت. 

(4)- ص 249 تحقیق بروفنسال , حیث یقول :« واشتهر عنه أنه حج من لیلته ويناجي بما يشاء . 

وینفق من الکون » . 
(5)- آنظر : التعلیق ص 123.106 من التحقیق. 
(6)- أعمال الاعلام ص 249 تحقیق بروفنسال . 
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منها داخل مربع «الله ربنا ومحمد نبينا وا مهدي إمامنا» (1). 

وادعاء “الهداية" لم يكن في اعتبارنا من «باب المخرقة والتمويه» كما ادعى ابن 
الأبار (2)» إذ المهدية مفهوم ديني مجتمعي نفساني, يطمح الإنسان من خلاله تحقيق 
مواقف فكرية سياسية, ذات قيم ومثل عليا. فمفهوم "الهدي" وظف في الثقافة 
الإسلامية توظيفا إجرائيا لتغيير الواقع وتحقيق طموح "الإنسان الكامل" في الجتمم 
الكامل" أو "الدنية الفاضلة" (3). 

من هنا كان لمفهوم "الهدیة" دور مجتمعي مهم في جمع الأتصار وبث الدعوة 
وتقويتهاء بالنسبة لمعظم الثورات التي عرفها تاريخ الإسلام . 

وابن قسي وهو يحمل مشروعا سياسيا يتمثل أساسا لا في الثورة على الرابطین 
كسلطة قائمة فقطء ولكن في محاولة تحقيق دولة قومية أندلسية مستقلة عن كل نقوذ 
خارجي (4)» قد سك لتحقيق مشروعه مسلكا صوفيا سياسيا ثورياء فتسمى 'بالإمام” 


(1)- عشر على نصف قيراط ضربه أحمد بن قسي (أنظر: رسالة الدوحة المشتبكة في ضبط دار السكة 
لعلي بن يوسف الحكيم هامش 1 ص [49] تحقيق حسين مؤنس نشرضمن صحيفة العهد الصري 
للدراسات الإسلامية . مدريد مجلد 6ع 1958/2-1 ص 111 ). والجدير بالإشارة هنا أن العملة 
المريعة هي عملة موحدية أمر بسكها ابن تومرت كما يقول ابن يوسف الحكيم « فأمر الهدي أن 
تكون دراهمه مركنة» (ضوابط دار السكة ص [49] / 111 تحقيق حسين مونس ) . وابن خلدون 
الذي ينص على أنه «لما جاءت دولة الموحدين كان مما سن لهم المهدي اتخاذ سكة الدرهم مربع الشكل» 
(المقدمة ص 248 فصل في شارات الملك والسلطان). 
على أن حسين مونس يستبعد «أن يكون محمد بن تومرت قد سك نقودا على الاطلاق » إلا أنه 
من الممكن في نظره أن يكون «عبد المؤمن بن علي بدأ في سك العملة الموحدية في حياة المهدي 
نفسه » وبعد الحتيار هذا إياه خليفة له واتخاذ هذا لقب أمير المؤمنين في حياة المهدي سنة 
7ه/1213م».( ضوابط دار السكة لعلي بن یوسف الحكيم ص [83] /145, التعليق : 3). 
والملفت للإنتباه أن تركين عملة المرحدين ( الدرهم الموحدي الربع الشكلء أو رسم المربع داخل 
دائرة الدینار ) وعملة ابن قسي , له دلالة من حيث أنه ساد لدى المتكلمين بالحدثان و أصحاب الملاحم, 
أن ظهور المهدي سيقترن بضربه لنقود سليمة جديدة مربعة الشكل ( أنظر : ابن خلدون : المقدمة 
ص 248 ( فصل في شارات اللك والسلطان ) ؛ ماسينيون: الإنسان الكامل في الإسلام وأصالته 
النشورية . ص 130 تعريب عبد الرحمن بدوي ۰ ضمن كتابه : الإنسان الكامل في الإسلام) . 
فكأن ابن قسي بعمله هذا يوحي بانه هو "الهدي" المرتقب شأنه في ذلك شأن ابن تومرت . 
(2)- الحلة السيراء : ج197/2 تحقيق حسين مؤتس. 
(3)- أنظر مثلااعلي زیعور: التفسر الصوفي للقرآن عند الصادق ص249-238 ط 1. دار الأندلس 
2 ماسینیون : الإنسان الكامل في الاسلام وأصالته النشورية تعریپ عبد الرحمن يدوي ضمن 
كتابه : الإنسان الكامل في الاسلام ؛ قالح مهدي : البحث عن منقذ , ط.1. بيروت 1981 . 
(4- أنظر : آشباخ , تاريخ الاندلس ص 207 تعريب عبد الله عنان ؛ وقارن : محمد عبد الله عنان : 
عصر المرابطين والموحدين بالأندلس , القسم الأول › ص305 , 306 . 
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تجسيدا لمشروعه السياسي الديني الصوفيء وتسمى بالهدي لإضفاء الشروعية 
الدينية الصوفية على حركته؛ ولإدانة الواقع السياسي الإجتماعي القائم. 

وبعد» لقد رأينا سابقا كيف اجتمعت في شخص ابن قسي على المستوى النظري 
"الولایة" و"الامامة" حيث ادعاهماء وهذا التداخل بين "الولایة" و"الامامة" معروف - كما 
ذكرنا - في البنيتين : الشيعية والصوفية. 

ففي الفكر الشيعي اامام" لابد وأن يكون "ولیا" لاله من علم سري بالباطن, 
و "الولي" في الفكر الصوفي لابد وأن يكون ماما" لما له من علم " لدني"؛ وبذلك اندمجت 
" الامامة" في" الولاية ", وامتزجت " الولایة" ب" الإمامة" حتى صارتا شيئا واحدا. 

وبمقتضی ذلك أضحت السلطة التي كانت موزعة في العهد الرابطي بين الفقيه 
المالكي (السلطة العلمية) والأمير المرابطي (السلطة السياسية) موحدة في شخص ابن 
قسي "الإمام". كماكانت موحدة بالعدوة في شخص مهدي الموحدين ابن تومرت 
(ت524ه/1130م). 

فعمل ابن قسي وفق هاته الايديولوجية على تحقيق مشروعه. فكان بناؤه الرابطة 
لبنة أولى في مشروعه العام. متخذا منها مدرسة لترويج أفكاره» ومحطة لجمع أتصاره 
وآتباعه, ومركزا للتخطيط لثورته. وهذا ما يميزاين قسي سياسيا عن شیوخ التصوف 
المعاصرين له أمثال : ابن برجان وابن العريف إذ أصبح زعيم مريدي غرب الأندلس 
(البرتغال حاليا) الذين تميزوا عن مريدي باقي الأندلس بنزعتهم الثورية المسلحة. 

ذلك أن الأندلس عرفت في القرن السادس الهجري اكتساحا حثيثا للتصوف 
بمعزل عن الإيديولوجية الرسمية الحاكمة وعلى حسابهاء فظهر شیوخ كبار (1) اجتمم 


(1)- أمثال : أبي بكر محمد بن الحسين اليروقي (ت 536 أو537ه/ 1141أو 1142م) كان فقيها 
ظاهريا وعالا بالحدیث. انقطع للزهد والعبادة ناهجا نهج ابن العريف , وقد استقدمه السلطان علي 

ين يوسف مع اين يرجان وابن العريف, فعذب وسجن وجلد ثم أطلق سراحه فعاد إلى الأندلس ومنها 

إلى يجاية حيث توفي « والشيخ محمد بن الكبش ويناديه ابن العريف في مراسلاته به يا عالمي 
وكبيري». (مفتاح السعادة ص185, 186, تحقيق عصمت دندش) وقد حاول اين الكبش إصلاح ذات 
البين بين ابن برجان وابن العریف. وأبي عبد الله محمد بن خلف المعروف بابي عبد الله الشبوقي, 
وعلي بن محمد بن عبد الرحمن بن الضحاك المعروف بابن النفري (ت552 أو 57كها 1157 أو 
[6م) واين الخراط أبي محمد الإشبيلي امتحن ومات سنة 580ه / 1184م , وأبي عبدالله بن 
الجاهد الإشبيلي (ت574ه) ؛ وأبي محمد عبد الله بن عبد الواحد بن محفوظ, وآبي الحسن د 
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حولهم أتباع وأنصار عرفوا «بالریدین» (1). 


ويمكننا تصنيف مريدي الأندلس- في الفترة التي نتحدث عنها- انطلاقا من 


مواقفهم السياسية إلى ثلاثة اتجاهات رئيسية : 


اها متظفته إشبيلية رو هیمه اين برجا 
- اتجاه منطقته غرب الأندلس ومرکزه شلب ومرتله وزعیمه اين قسي . 
ماهي المميزات السياسية لكل اتجاه ؟ ومامدى العلاقة الفكرية والسياسية بين 


زعماء الإتجاهات الثلاث ؟. 


-)1( 


علي بن غالب دفين القصر الکبیر بالفرب (ت۵568/ 1172م) يصفه ابن العریف في مراسلاته 
يه الحبیپ الودود » وه الاخ» وه‌الصدیق » ( مفتاح السعادة ص 148-1) , ومحمد بن یوسف بن 
الابار راسله ابن العریف مرارا وقد حاول آبو محمد رفع الجفوة التي وقعت بين ابن برجان واين 
العریف , وأبي بكر عتیق بن عیسی بن مومن الانصاري (ت548ه/ 1153م) وکان صدیقا حميما 
ومريدا مخلصا لابن العريف , وأبي الحسن بن مومن كان متزعما بقرطية الجناح الموالي لابن قسي, 
وأبي بكر بن نمارة امتحن وسجن , وأبي الحسن سيد الالقي اضطهد وسجن وقد راسله اين 
العريف» وأبي بكر ين أبي خليل البلنسي صحب ابن العريف ونهج طريقه . وأبي محمد عيد 
الففور بن اسماعيل ين خلف السكوني من لبلة لازم ابن برجان وابن العريف وكان بينه وبين 
مريدي منطقته (الفرب) جفوة ورحل للمشرق فارا سنة 540ه/ 1145م عند احتدام ثورة ابن 
قسي » وأبي عبد الله محمد بن سالم كان صديقا لابن قسي جاز إلى العدوة بعد مقتل ابن قسي 
ومات بفاس » وأبي الوليد بن المنذر(ت558ه/ 1162م) تزهد وانزوى ورابط على ساحل البحر 
في رباط الريحانة . وتصدق بماله » صاحب ابن قسي ولازمه وكان من أتباعه المعدودين , ثم انقلب 
عليه , وكان بينه وبين ابن العريف مراسلات . بخصوص هؤلاء الصوفية الأعلام , أنظر : 
ابن عبد الملك المراكشي : الذيل والتكملة , السفر 5و8 ؛ اين الزبير : صلة الصلة ؛ ابن الأبار : الحلةء 
لجزء الثاني ؛ معجم الصدفي ؛ التادلي ؛ التشوف ؛ القري : تفع الطيب الجزء الثاني ؛ ابن بشكوال: 
الصلة ؛ اين فرحون : الديباج ؛ أبن العريف : مفتاح السعادة . 

المريدون جمع مريد ۰ والمريد في الاصطلاح الصوفي هو : «المجرد عن الإرادة , قال الشيخ محيي 
الدين بن العربي قدس له سره في الفتوحات المكية : المريد من انقطع إلى الله عن نظر واستيصار 
وتجرد عن إرادته إذا علم أنه ما يقع في الوجود إلا مايريده الله تعالى لا مایریده غیره, فيمحوا 
إرادته في إرادته فلايريد إلا مايرد الحق» ( الجرجاني : التعريفات » ص 140. ط. استانبول 1327ه 
وقارن: اين عربي: الفتوحات مج ۰134/2 526 , دار الفکربیروت د.ت ؛ وقارن الفصل الثاني (في 
الإرادة) من كتاب ابن العريف : محاسن المجالس نشرة نهاد خياطة . 

كما أن المريد يستعمل بمعنى التلميذ أو التابع المفلص والناصر المؤيد , وفي هذا يعرف بأنهه 
من تخلى عن إرادته لإرادة شیخه » إذ من أدب المريد « أن يكون مسلوب الإختيار لايتصرف في 
نفسه وماله الا بمراجعة الشيخ و آمره» ( السهر وردي : عوارف المعارف ص 198 ضمن الجزء الخامس 
من الإحياء طبعة دار الفكر بيروت د.ت ). 
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بخصوص العلاقة بين ابن العريف وابن برجان, فقد كان شائعا إلى عهد قريب أن 
ابن العريف هو شيخ مريدي الاندلس, وبالتالي شيخ ابن برجان (۰)1 إلا آن كتاب 
"مفتاح السعادة وتحقيق طريق السعادة " يورد رسائل لابن العریف وجهها لابن 
بر جان(2)؛ يدعوه فيها ب« الشيخ الفاضل الإمام » و«الإمام أبي الحكم شيخي وكبيري » 
و«الشيخ إمامي وكبيري» و«الشيخ واحدي نظراء ومتقدمي تسليما ومعتبرا» كما 
يرجو دعاءه بقوله : «وأنت يا إمامي بحرمة الشيب > أذكرني إذا رقدت عند من له 
رقدت» أحبك الذي أحببتني له » و«أرغب أن لا أخلو من بال الشيخ ودعائه في توبة 
صالحة صادقةء وفراغ لإقامة فرض شافع نافع ۰ فتح الله لي في مبرتك» ونفعني 
بمعرفتك, ومحبتك » برحمته »» كل هذا يدل-كما يقول الأب بولس نويا اليسوعي- «آن 
الشيخ وا معلم هو ابن برجان, و أن ابن العريف يعتبر نفسه تلميذا له » (3). 

ونفس الأمر يقال عن علاقة ابن العريف بابن قسي فالشائع المتداول-بدون 
دليل- أن ابن قسي كان من أتباع ابن العريف» وأنه تتلمذ عليه (۰)4 إلا أن الوقوف على 
الرسائل الموجهة من لدن ابن العريف لابن قسي تنفي ذلك الإدعاء نفيا قاطعا. 

ففي الرسالة الأولى (5) يظهر ابن العريف استغرابا لسماع ابن قسي به في تلك 
المنطقة من غرب الأندلس . 


(1)- أنظر : ابن الخطيب , أعمال الأعلام ص 249 تحقيق پروفنسال ؛ محمد عبد الله عنان: عصر 
الرابطین والوحدین في الفرپ والأندلس , القسم الأول ص 465؛ بالنشیا : تاريخ الفکر الاندلسي 
ص 332, تعريب حسين مؤنس ؛ بلاثيوس: مقدمته لحاسن المجالس ص 4 نقله من الإسبانية إلى 
الفرنسية 0۸۷۲:۲18۸ ط باريس 1933 ؛ أبا العلا عفيفي: ابن قسي وكتابه خلع النعلین. مجلة 
كلية آداب الإسكندرية مجلد 1957/11.ص56 ؛ ۳311 de la philosophic islamique‏ اونآ :۲۲:2۵:۵۵ 

(2)- ص 110-108 تحقيق عصمت دندش . 

(3)- رسائل ابن العریف إلى آصحاب ثورة الریدین في الاندلس , مجلة آبحاث الجامعة الأمريكية 
بیروت عدد 1979.78/27 ص 44. 

5 انظر: ابن الابار, العلة ؛ج 197/2؛ ابن الغطیب: آعمال الاعلام ص 249 ؛ بلائیوس: ن .م.س ص 5, 
y su escuela, p 4‏ ۱۸۵۸۱۸ ۱۸ ؛ آشباخ:تاریخ الأندلس في عصر المرابطين ص 207 ؛ بالتشیا: 
ن.م.س.ص332؛عيد الله عنان:ن.م.س.ص307 -466؛ آلفرد بل: الفرق الإسلامية في الشمال 
الإفريقي ص380,تعریب عبد الرحمن بدوي» ط. 2 .دار الغرب الاسلامي؛بیروت 1 ؛ محمد عايد 
الجابري:قرطبة ومدرستها الفكرية, ضمن كتابه: التراث والفجداية: ص 180, ط 1» 1991. بيروت. 

L. Massignion : Recueil, P102; A. Faure : 12113/840: 11. Corbin : Tlis de la philo. islamique, P311. 
J.Drcher : 1.Imamat d'ibn qasi, in M.[L.D.E.O.N18/1988 PP197,200. 
والملاحظ أن هؤلاء جميعا منهم من يصرح-يدون دلیل-آن ابن قسي تتلمذ مباشرة على ابن‎ 
العريف وأنه أحد مريديه مثل : ماسينيون وپالنثياوأشباخ وعنان وبل ودريهر والجابري, ومنهم‎ 
من يكتفي بإسناد رئاسة المريدين بالأندلس لابن العريف وهو شأن ابن الخطيب وبلائیوس, آما ابن‎ 
الابار فيكتفي بالقول بان ابن قسي «لقي آبا العباس ابن العريف بالمرية قبل إشخاصه إلى مزاكش,‎ 
ثم انصرف إلى قريته وأقبل على قراءة كتب الفزالي في الظاهر وهى يستجلب أهل هذا الشأن‎ 
محرضا على الفتنة وداعيا إلى الشثورة في الباطن» (الحلة ج2 / 196). ولعل قولة ابن الابار ورأي‎ 
ابن الخطيب على علاتهما هي التي أوهمت من قال بتتلمذ ابن قسي على اين العريف وأن هذا الاخير‎ 
شيخ مريدي الأندلس قاطبة, والحقيقة-كما بينا- خلاف ذلك كله.‎ 
. انظر الملحق رقم 2 حيث أوردنا نص رسالتي ابن العريف‎ -)5( 


-5 6 


وفي الرسالة الثانية يبدي تقديره لكتابات ابن قسي قائلا :«ووقفت من قبل 
قريبي أحمد سلمه الله عند منصرفه من تلك الجهةء على عدة كرار يس في فنون من العلم 
كتب فيها بعض كلامك وأجوبتك» فسرني تمام فهمك, ونفوذ عزمك. وإشراقك من علم 
الحقيقة على إنهاء كتاب متشابه» يصدق بعضه لبعض» (1). 

وإذا كان تاريخ هاتين الرسالتين على الأغلب الأرجح -تبعا للتواريخ التي يذكرها 
ابن العريف في بعض مراسلاته-يقع بين سنة 524ه و529ه (2)» تبين لنا أن ابن 
العريف تعرف على ابن قسي في السنوات الأخيرة من عمره» وأن ابن قسي كان حينئذ 
شيخا صوفيا بدأ المريدون والأنصار يلتفون حوله» فمن الصعب -كما يقول نویا-«آن 
تعتبر لغة هذه الرسائل لغة مرشد مع مريده»(3)/ وإن كان هذا في نظرنا لا يمنع 
إمكانية زيارة ابن قسي لابن العريف بالمرية كما ذكر ابن الأبار (4)ء ولكنها زيارة يجب 
أن يفهم منها إن صحت على أنها زيارة صداقة وتمرف لاغيرء وأنها تمت بعدما بلغ 
ابن قسي مرتبة الشيخة, وقبل ثورته بسنوات قليلة (5). 

أما عن علاقة ابن برجان بابن قسيء فتلك حلقة مفقودة على ما نعلم. إذ لانتوفر 
على أي مصدر أو وثيقة تثبت أو تنفي بدليلء ون كنا لا نستعبد هاته العلاقة بل نرجحها. 

على أنه في غياب الدليل المادي حول هاته العلاقة, فاننا وإن سمحنا لأنفسنا 
ببعض الإستنتاجات في ضوء إمكانية هاته الفرضية. فإننا لاتذهب بها بعيدا (6). 

إن ما يقارب في اعتبارنا بين ابن برجان وابن قسي هو منحاهما الباطني» 
فبقدر ما تظهر وتتقوى الملامح الباطنية في 'تفسير القرآن" لابن برجان (7). وفي خلع 
النعلین" لابن قسيء تخف إلى حد ما في "مجاسن الجالس" لابن العریف, أضف إلى ذلك 


(1)- مفتاح السعادة » ص 208 تحقيق عصمت دندش . 

(42- أنظر : ن .م. ص 218 . 224 » تحقیق عصمت دندش. 

(3)- رسائل ابن العریف إلى أصحاب ثورة الریدین في الاندلس ۰ مجلة أبحاث الجامعة الأمريكية 
بیروت عدد 1979.78/27. ص 45. 

(4)- الحلة السیراء, ج 197/2. 

(5)- يرى ابراهیم بوتشیش ' أن زيارة ابن قسي لابن العریف كانت محاولة لإقناع شيخ التصوف 
في الرية بضرورة العدول عن النهج السلمي وإتخاذ البادرة لاعلان الشررة " ( الغرب والأندلس في 
عصر الرابطین , ص ۰167 168) . 

(6)- لقد ذهب أبو العلا عفيفي بهذه العلاقة بعیدا حیث افترض أن ابن قسي: إتصل بابن برجان 
تلمیذ ابن العریف و أخذ عنه طریقته ومذهبه الصوفي » ( ابن قسي وکتاب خلع النعلین. مجلة كلية 
الاداب الاسکندرية. مج1957/11 ص 56 ). ومعلوم أن هاته الفرضية-كما بینا وکما سنوضی- 
لاترقى لستوی الحقيقة إذ یعوز ها الدلیل, بل تتعارض مع الادلة والوشائق التوفرة. 

(7)- آنظر : بلاشیوس : مقدمته لحاسن الجالس ص 4 . الترجمة الفرنسية لگفیلیر | "۲4ء![ء۴.64۷؟؛ 
ابن الزبیر : صلة الصلة , ص 31 ۰ 32 رقم 45 , تحقیق بروشنسال . 
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وحدة مذهبهما في القول الصريح بتجلي الله لنا في صفاته وأفعاله في كل مظاهر 
الكون (1), هذا على المستوى الفكري والمذهبي العام. 

أما على المستوى المجتمعي والفعل السياسي فإن مواقف ابن العريف كانت جد 
معتدلة. فيخصوص الأمر بالمعروف والنهي عن النکر ينص على أنه «من رآى منكرا 
ظاهرا بينا فعليه بخاصة نفسه. فإن الشغول بعين الفريضة من حال نفسه وان كان عالا 
أو حاكما لايجب عليه ذلك, فكيف بمن ليس بعالم ولاحاكم ولا صديق ولارفیق؟»(۰)2 آما 
عن كيفية تغيير المنكر فتكون-في نظره-«على الحاكم بالشرط وما في معناه. وعلى 
العلماء بالنصيحة والتبيينء وعلى الأصدقاء بالرفق والنصيحة. وإلا صارت 
فضيحة »(2). وأوجب الواجبات في تغيير المنكر لدى ابن العريفء أن لايواجه السلطان 
إلا بالموعظة الحسنة, لأن السلطان في ر أيه «حجة الله, ولا ينيغي أن ينكر عليه شيء من 
قوله أو عمله إلا بشروط منها : الستر والسرء والرفق والعلم الکامل, وارتفاع التهمة 
البتة, وسلامة النيتة, وان لا يراد بذلك إلا وجه الله وحده, يشهد بذلك الأحوال من 
الناصح والسلطان والوقت »(2). ففي رسالة له ووجهها لابي محمد عبد الغفور بن 
(سماعیل بن خلف السكوني من آهل لبلة يحثه فیها على السالة في نهي منکر الحکام» 
ومهادنتهم في الأمر بالعروف والنهي عن النکر, یقول ابن العریف :«فآما الانکار في 
العلانية على الحکام فإنه من فساد سر النکر وإعلام رکوبه للحرام أو الكراهية:؛ والختار 
عند العلماء باتفاق منهم الامساك عما في إنكاره إياه منکرا آخر مساویا أو آشد. وهذا 
كله يكلمك به أخوك تکلیم الذکر لاتکلیم البصر. فلیکن من بالك على بركة الله 
سيحاته» (3). 


(1)- أنظر: ابن خلدون: شفاء السائل . ص 51 تحقيق الأب غناطيوس عبده اليسوعيء وقارن: ابن 
قسي:خلع النعلین؛ ومخطوط کتاب"لسان الحق المبثوث في الخلق"لابن برجان(رقم 2642باريس). 

(2)- مفتاح السعادة. ص 170.169 تحقيق عصمت دندش. 

(3)- مفتاح السعادة 199تحقيق عصمت دندش. وعبد الففور هذا كانت له مكانة مرموقة بين أهل لبلة, 
وكان « من أهل الكرامات وإجابة الدعاء[...] وكان ذا يسار إلا أن غالب الإيثار غلب عليه [...] وله في 
شؤونه الدينية عجائب»(ابن الزبير: مبلة الصلة. ص38,37 ت.52). ويعتبر عبد الففور من أشد 
أنصار المسالمة السياسية والمهادنة الاجتماعية, ولذايعد من أنصار وأتباع اين العریف, ووقعت لذلك 
بينه وبين مريدي الفرب جفوة نصحه إثرها ابن العريف بالرفق مع معارضبه من المريدين «والإحسان 
إليهم تالفا وتأليفا» (مفتاح السعادة - ضمن رسالة ابن العريف المذكورة أعلاه-. ص 199). وقد رحل 
عبد الغفور إلى المشرق «في حدود سنة 540ه عند ابتداء فتنة المريدين والفقهاء بالاندلس, إذ خرج 
قارا رحمه الله» (ابن الزبير: صلة الصلة. ص38 ترجمة 52 . تحقيق بروفنسال»ط. الرياط 1938)؛ 
وأنظر المبحث الثالث من القسم الأول من هذه الدراسة (ص 120 والهامش 2 منها). 


-58- 


ولم يكن ابن العريف يؤمن بفكرة "الهدي" ولا بجدواها السياسي , فقد كتب إلى 
أبي الوليد بن المنذر-المساعد الأيمن لابن قسي عند ثورته-قانلا : «والقدح في الدول 
وانتظار مهدي يصلح به لا يعتقده حصیف. ولا يظن مثله بمسلم إلا ضعیف. بكى الناس 
في ملك بني آميةء وتكلموا فيه حتى تکلموا في الهدي وخروجه. فانقضى ماك بني أمية 
وظهر ا مهدي فإذا هو ملك بني العباس, وحين ظهر وقع الناس في الندم؛ وبكوا على 
بني أمية بالدمع والدم. و رآوا من سفك الدماء وانتهاك الحرم خلاف ماظنواء ولا يقدره 
إلا الله تعالی. وعج أهل افريقية من آمراء بني العباس وتکلموا فيه حتی ذکروا ا مهدي» 
فاذا هو شيعي رافضي کافر فالزمهم الله آحکام الکفرة بتعدیهم في إنكار جور 
الجورة »(1). 

وإذا علمنا أن مراسلات ابن العریف تمت على الأرجح ما بين 524ه و529 
وآنه قي هاته الفترة كانت شورة الوحدین قد اندلعت بالغرب وباتت تهدد 
الدولة الرابطية - عندما سبق لابن تومرت أن أعلن مهدیته وبویع إماما سنة 
5 ه/ 1121-» تبين لنا من خلال موقف ابن العريف السالم والمهادن للسلطان» 
والمعارض لفكرة "الهدي ' وإجرائياتها السياسية. أنه كان يساند السلطة المرابطية, 
ويعترف بشرعيتها رغم إدانته للمنكر. 

وهذا في اعتبارنا هوالذي كان وراء تبرئة ابن العريف وإكرامه من لدن السلطان 
علي بن يوسفء عندما استقدم الى مراكش متهوما (2). وهذا الوقف السياسي الهادن 
والسالم» نرجح أنه سبب الجفوة التي قيل إنها وقعت بين ابن برجان وابن العريف (3). ' 


(1)- مفتاح السعادة . ص 213 تحقيق عصمت دندش . 
(2)- أنظر : ابن الزيات : التشوف إلى رجال التصوف ص 118 رقم 18 تحقيق أحمد توفيق . 
(3)- انظر : رسالة ابن العریف لمحمد بن الكبش بحیث يقول له : «فسالتك بوجه الله العظيم وبحقه 
الكريم إلا ما ذكرتني عند عالك, فان انتهرك بسقوطي من عيون العلماء. قلا يمنعك ذلك من المعاودة 
عليه في شأنيء والإلحاح في آمري فان الصديقين قلوبهم رقيقة؛ وأطماعهم بوصول رحمة الله إلى 
المقصرين متعلقة وان أغلظوا في القول [...]» (مفتاح السعادة وتحقيق طريق السعادة, ص 183 تحقيق 
عصمت عبد اللطيف دندش؛ وأنظر بنفس الكتاب الرسالة الرابعة الموجهة لابي الحسن عامر بن الحسن 
(ت 540 ه/ 1145م ) ص 204). 
ونلاحظ أن عصمت دندش في كتايها "الاندلس في نهاية المرايطين ومستهل الرحدین" بالهامش 
5 ص 59 , ذهبت بهاته الجفوة بعيداء وقرلت ابن برجان مالم يقله في حق ابن العريف. 
فلقد أطلعنا آبو عبد الله بن يوسف في رسالته لابن العریف, على حوار ذاتي 7100010806 افترضه 
بين النفس والعقل وخاطر العلم . أسند فيه الخطاب مرة لنفسه بصيفة : «قلت :»., ومرة للمقل أو العلم 
بص يب فة : «قال:». ومرة للنفس تیف اقسالت "٠‏ === 
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. وإذا كان ابن العريف بموقفه السياسي السالم. يمثل داخل مريدي الأتدلس الجناح 
الأكثر اعتدالا ومهادنة للسلطة, فإن ابن برجان من خلال المصير الماساوي الذي لقيه 
بمراكش (1) من لدن السلطان علي بن یوسف. وفي غياب مصادر ووثائق حاسمة حول 
هاته الحنة فلا يسعنا إلا أن نرجح "التهمة" التي نسبت له. والتي ذكرها الشعراني من 
أنه عرف ماما" في مائة وثلاثين قرية تقريبا (2) . فقد بدا للسلطات المرابطية أن ابن 
برجان يشكل خطراء قد يتطور بالأندلس -إذا أهمل- إلى الشكل الذي صارت إليه 
الأحداث مع ابن تومرت وأتباعه الوحدین, فاستقدمته لمراكش وعقدت له مناظرة مع 
الفقهاء أدين إثرها ب"الهرطقة" وسجن ثم مات مقتولا (3). فامرالسلطان علي بن 
يوسف برمي جثته في المزبلة وعدم الصلاة علیه. إلا أن تدخل الصوفي علي بن حرزهم 
(ت 559ه-/1163م) أنقذ ابن برجان من هاته الإهانة الفظيعة,. وعمل على دفنه 
والصلاة عليه (4). 

ومن هنا یمکتنا القول : بأن موقف ابن برجان السياسي لم يكن يتطابق مع 
موقف ابن العريف في مهادنته السلطة وطلب المسالمة, وإنما كان موقفا فيه شيء من 
الجرأة والتحدي» وإن لم يسلك سبيل الثورة المسلحة كما سيفعل ابن قسي. فكان ابن 
برجان بذلك يمثل داخل مريدي الأندلس الجناح الوسط. 


ند در ولست أدري كيف توهمت عصمت دندش محققة كتاب "مفتاح السعادة وتحقيق طريق السمادة" 
ودسبت في کتابها "الاندلس في نهاية الرابطین ومستهل الرحدین" آقوال ابن یوسف وأقوال النفس 
في تحاورهما لابن برجان؟ احیث قالت : «قال الامام [ابن برجان] لابن یوسف محتدا على ابن 
العريف: «وأناله السيادة وكيف يتخيل طرق العادة ؟ هى عبد توهم الحريةء وخرج بعد وجود الخوف 
من رق العبودیة». مع أن هذا الكلام هو لابن يوسف في حواره الذاتي مع لخاطر العلم وقد صدره 
ب: « قلت :». ثم تزعم عصمت دندش أن ابن برجان أبلغ ابن يوسف أن يبلغ ابن العريف «باشتهار 
جهلك واحتقار شأنك وسقوط منزلتك عند سائر أصحابك وإخوانك», مع أن هاته القولة أسندها ابن 
يوسف للنفس في حوارذاتي معه وصدرها ب: «قالت :». (أنظر : مفتاح السعادة وتحقيق طريق السهادة 
ص 157-154تحقيق عصمت دندش؛ وقارن الإدعاء الخاطی لعصمت دندش في كتابها "الأندلس في 
نهاية الرایطین ومستهل الوحدین"بالهامش 65 من ص59. الطبعة الأولى.بيروت 1988). 

(1)- آنظر :ابن الزيات : التشوف إلى رجال التصوف ص 170 تحقيق أحمد توفيق ؛ ابن الزبير : صلة 
الصلة ص 31 ۰ 32 رقم 45 تحقيق بروفنسال . 1 

(2)- أنظر : لواقح الأنوار , ج 17/1. والظاهر من كلام الشعراني أنه يعتبر هاته "التهما" مجرد 
حيلة مفتعلة من لدن الحساد لتمرير قتل ابن برجان وجماعته . 

(3)- ذكر العباس بن ابراهيم في كتابه " الإعلام بمن حل بمراكش وأغمات من الأعلام" نقلا عن "النع 
البادیة" و "تحفة أهل الصديقية", أن ابن برجان مات مقتولا سنة 536 ه . (ص 474 تحقيق مبد 
الوهاب بن منصور) . 

(4)- أنظر : ابن الزيات : التشوف »ص 171 تحقيق أحمد التوفيق . 
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لقد جاءت هاته النهاية المؤسفة لابن برجانء والإضطهاد الذي لقيه اليروقي, 
والإزعاج الذي تعرض له ابن العریف. في إطار متابعة السلطة لحركة المريدين بالأندلس 
ومراقبة تحركاتهم منذ سنة 529ه/1134م وفق ماتوحي به رسائل ابن العریف. 

فقد سجن الصوفي المعروف أبو الحسن سيد المالقي (1)» وامتحن وسجن صديق 
ابن العريف آبو بكر بن نمارة الحجري (ت 563ه/ 1167م): وتعرضت إحدى النساء 
المريدات للتنكيل والتعذيب قصد إفشاء الأسماء والتدليل على أماكن الریدین» ولكنها 
لم تبح بشيء رغم تعذيبها لدرجة سمل عينيهاء يقول ابن العريف في رسالة وجهها لابن 
غالب : «كنت في أول الحال على مثل الجمر من خوفي على الکمال, قلما بلفني ماصنعته 
آم فلان -صان الله ذکرها- وهم يفقؤون عينها ويريدون شينها من دعائه ور غبتها إلى 
من لايوجد في الشدائد سواه في الغفرة لهم وترك ا مؤاخذة , طابت جهتي للجملة 
وعلمت أن مصابا لم يكدح في أسرار القلوب, هين في لسان التعزية وان كان شديدا في 
لسان. التوفية » (2). 

لقد شمرت السلطات المرابطية على ساعد الجد في اضطهاد ومتابعة المريدين, 
خوفا من أن تؤول الأمور معهم بالأندلس إلى ما آلت إليه بالمفرب على يد الموحدين 
الذين أصبحوا خطرا قويا يهدد الدولة. 

وكرد فعل ضد هذه الاضطهادات؛ ظهرت قي أوساط المريدين تمردات ضد السلطة, 
واتسعت قاعدتهم الشعبية فناصرتهم العامةء وسلك بعضهم دروب الاغتیال وسبل 
العنف, فقي سنة 529ه/1134م اغتيل «قاضي قرطبة أحمد بن خلف التيجيبي رحمه 
الله, آکب رجل عليه وهو في ا مسجد الجامع وهو في السجدة الأولى من رعكتي الجمعة 
فضربه بختجر فصرخ وقطعت الصلاة, وبطش بالضارب وحز رأسه فرفع في عصا 
وشهر رجل آخر سيفا فقتل به وألحق بصاحبه. وهرج الناس في الجامع لايعلم أكثرهم 
ماحدث فیه, ثم انزعجوا إلى القصورة فسدت آبوابها ومنعوا منهاء وشهر الرابطون 
أسلحتهم وأخرجوا أميرهم تاشفين على باب الساباط [...]» (3). 


(1)- أنظر : رسالة ابن العريف إلى السيد المالقي في "مفتاح السعادة وتحقيق طریق السعادة" 
ص80 182-1 , تحقیق عصمت دندش . 
(2)- مفتاح السعادة ص 141 , تحقیق عصمت دندش . 


(3)- ابن عذاري : البیان الغرب ج 93/4 تحقیق إحسان عباس . 
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ومنا لاشك فيه أن هاته الزامرة كانت تهدف الأمير تاشفين بن علي (1)» وكان أبوه 
السلطان علي بن نوسف قد ولاه ولاية قرطبة سئة 526ه/1131م. وبقدر ما تشددت 
السلطات المرابطية في متابعة الریدین واضطهادهم. بقدر ما تشدد المريدون في ردود 
أقعالهم. فازدادت أحوال الأندلس اضطرابا. يتحدث ابن العريف عن هاته الإضطرابات 
مشيرا إلى ما للمریدین من صلة بها . فيقول من رسالة له وجهها لايي الحسن سيد 
المالقي : «سال سبیل الفتنة ونحن طریقه, وغشي ليل امحنة وفينا فريقهء وانخسفت 
الارض وقيها السیی والبریی ۰ فعمهم الله بالعدل في جاء» ويخص خاصتهم الفضل في 
يجيء » (2). هكذا بدأ يتقوى داخل صفوف الریدین -كرد الفعل- الجناح المتشدد الداعي 
للثورة: وتزعم هذا الاتجاه ابن قسي. 

قإذا كان موقف ابن العريف السياسي یتسم بالمهادنة والسالة إزاء الأمر 
بالعروف والنهي عن المنكرء وموقف ابن برجان یتسم بشيء من التحدي السياسي دون 
تبني الثورة. مشكلا بذلك موقفا وسطا بين المسالمة والثورة المسلحة, فان موقف ابن 
قسي السياسي إزاء الأمنر بالعروف والنهي عن المنكرء یتسم بتبني الثورة والدعوة 
لرفع السلاح, فهو القائل كما ذكرنا : 

ونحن اناس قد حمتنا سيوفنا **** عن الظلم لا جرتم با مظالم (3). 

وهكذا بعد موت ابن العزيف وابن برجان والميروقي أعلن ابن قسي ثورته الفعلية 
وسمى أنصاره بالمريدين (4)» واستولی أحد آتباعه على حصن منتقوط في شوال من 
عام 538ه/1143م , ولکن المرابطين تمکنوا من استعادة الحصن وقتلوا صاحب ابن 
قسي, وعندئذ فر ابن قشي «إلى جهة مرتله من حصون الغرب بكورة شذونة, فاستقر 
عند:قوم يعرفون ببني السنة» (5). 


(1)- لقد ناقشت عصمت دندش في كتابها "الاندلس في نهاية المرابطين ومستهل الموحدين" 
ص ۰63 64 وجهات النظر الختلفة حول هاته الحادثة. وحسمت على صواب في أن الوامرة كانت 
تهدف أمير الاندلس تاشفین بن علي. وأن اغتیال القاضي وقع خطا. 

(2)- مفتاح السعادة وتحقیق طریق السعادة . ص 180 تحقیق عصمت دندش . 


٠ -)3(‏ انظر : الحلة الشیراء, 200/2 تحقیق حسين مؤنس » وقارن ص 44 من هاته الدراسة . 

(4)- ویقول ابن خلدون أنه سماهم بالرابطین ویذکر أن ثورته كانت تسمی «ثورة الرابطین» 
(القدمة: فصل في أن الدموة الدينية من غير عصبية لا تتم .ص 150). 

(5 ابن الخطيب : آعمال الأعلام من 250 تحقيق بروفنسال. 
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ولا حلت سنة 539ه/1144م عاود ابن قسي الثورة بشكل منظم. فأشار على 
مريديه من مكان استخفائه «بقرية الجوزة من قطر مرتلة » (1) أن يعملوا على الإستيلاء 
على قلعة مرتلة بزعامة «محمد بن يحيى الشلطيشي العروف بابن القابلة؛ وكان يسميه 
بالصطفی لاختصاصه الكلي بكتابته »(2). وتمكن المريدون من ذلك وتغلبوا على القلعة 
ليلة الخميس الثاني عشر من صفر 539ه/1144م «وأعلنوا بدعوة ابن قسيء وأقاموا 
على ذلك إلى أن وصلهم في غرة ربيع الأول في جمع وافر من ا مريدين شعارهم التهليل 
والتکبیر» فصعد إلى قصبتها واحتل بقصرهاء وشر ع في مخاطبة أعيان البلاد مخببا 
[...], فاستجاب له كثير منهم» (3) وأولهم أهل يابرة بزعامة سيدراي بن عبد الوهاب 
ابن وزير (ت 565ه/1170م) (4) وأهل شلب بزعامة محمد بن عمر بن المنذر«فسلما 
عليه بالإمارة: وأذعنا له بالطاعة, فأقر ابن وزير على باجة وما والاها أميراء وابن ا منذر 
على شلب وما والاها كذلك» (5) و«تسمی !ماما وكتب إلى البلاد يندب الناس 
إلى الثورة على ا مرايطين» (6). 

وآوکل ابن قسي إلى ابن النذر نشر الدعوة» وبعدما اجتمعت الجیوش والأتصار » 
عبر ابن النذر «وادي آنة متقدما في جمعه إلى ولبة فدخلهاء وامتد منها إلى لبلة 
فقاتلها حتی ملکها, بمعاونة يوسف بن آحمد البطروجي آحد مردة الثوار من هؤلاء 
الریدین, وآنزل من تمنع في بروجها من اللشمین » (7). وفي نشوة النصر توجه ابن 
النذر نحو اشبيلية ووصل مرتفعات طلياطة ودخل حصن القصر وتوجه إلى طريانة من 
ضاحية إشبيلية غرباء وهنا وجد الریدون آنفسهم وجها لوجه آمام جیوش الرابطین 
بقيادة آبي زكرياء يحيى بن علي بن غانية, ودارت الدائرة على الریدین «فأسری ابن 
ا منذر ليلة إلى لبلةء وأقام بها يومين يحصنهاء ثم لحق بشلب وترك يوسف البطروجي 
بهاء فنازله ابن غانية في جيوشه ثلاثة أشهرء وذلك في كلب الشتاء وحدته »(8). إلا أن 
ثورة القاضي ابن حمدين(ت546ه/1151م) بقرطبة في خامس رمضان 539ه/1145م 
أرغمت ابن غانية على الرجوع إلى قرطية. 


(1)- ابن الخطيب :ن . م. ن . ص. 


(2)- ابن الأبار : الحلة السیراء ج 198/2 تحقیق حسین منس . 

(3)- ن. .۰ ن .۰ص . 

(4)- أنخلر :ابن الابار انام .ن. ص ؛ ابن الخطيب : أعمال الأعلام ص 250 تحقیق بروفنسال . 
(5)- ابن الابار : ن. م . ن. ص 203. 

(6)- ابن الخطيب : أعمال الأعلام ص 250 تحقيق بروثنسال 

(7)- ابن الأبار : الحلة ج 204/2 تحقيق حسين مؤنس . 

(8)- ابن الابار : ن .م . ص 206 . 
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وعندما علم ابن قسي بانتفاضة ابن حمدين بقرطبة: أمر ابن النذر بالتوجه على 
رأس جيش بمساعدة محمد بن يحى المعروف بابن القابلة إلى قرطبة أملا قي دخولها 
«وخاطب معهما أهلها يرغبهم في أمره. ويحرضهم على القيام بدعوته» وكان بالريض 
الشرقي من له حرص عليه ور غبة فيه كأبي الحسن ابن مؤمن وغيره» (1), ولكن لدى 
وصول المريدين إلى قرطبة وجدوا أحمد بن عبد الملك بن هود سيف الدولة قد جاء به 
آهل قرطبة و«ملكوه علیهم. وطردوا ابن حمدين فانحاز إلى الحصن العروف 
بفرنجوالش» (2) في انتظار عودة الأمور إليه» وفعلا تم له الأمر بعد إثنى عشر يوما من 
لجوئه» ودخل قرطبة ثانية مفوتا بذلك الفرصة على آنصار ابن قسيء حينئذ عاد 
المريديون دون تحقيق هدفهم. ش 

ویبدو أن ابن قسي حاول الإتصال بالموحدين في هاته المرحلة الحرجة من ثورته 
(أواخر 539ه/1145م). فبعث سفيره «بكر بن حبيس رسولا إلى عبد ا مومن فلقيه على 
تلمسان وأدى كتاب صاحبه » (3): وإذا كنا لا نعلم فحوى الرسالة والقصد من البعثة, 
آهو طلب النصرة آم نشر الدعوة, آم هما معا ؟ فمن المؤكد أن عبد المومن أثكر على ابن 
قسي «جعل الحظ لنفسه بوصف الهداية بضاعة القوم» (4): و«لم يجاوب »(5). 

على أنه مالبث أن احتدم الخلاف بين ابن قسي وابن وزیر. وإذا كنا نجهل الاسباب 
الحقيقية لهذا الخلاف رغم آهمیته» فمن المؤكد أن ابن وزير بشلب و آخاه بباجة قد صرفا 
الدعوة إلى ابن حمدين وتحولا عن ابن قسي (6)» مما اضطر هذا الأخير إلى توجیه ابن 
المنذر لمحاربة ابن وزيرء إلا أن ابن وزير هزمه «وقبض عليه واعتلقه بباجة »(7)» وأمر 
بسمل عينيه فسملتا وبقي في السجن إلى آن أطلق الوحدون سراحه. 

:وعندئذ انقلبت الاحوال ضد ابن قسيء فتغلب عليه ابن وزير في شعبان سنة 
آربعین وخمسامئة (8) وخلعه من إمارته في شلب ومرتلة (9): مما اضطر معه ابن قسي 
إلى التوجه إلى العدوة طلبا لساعدة عبد المؤمن الوحدي ومقدما طاعته له» وساعده 


(1)- ابن الابار دنم رن هن . 

(2)- ابن الابار :ن .م.ن .ص 

(3)- ابن خلدون : العبر ج 485/6 . 

(4)- ابن الخطيب : أعمال الأعلام ص 251 تحقيق بروفنسال . 

(5)- ابن خلدون : العير ج485/6 . 

(6)- ابن الخطيب : أعمال الأعلام ص 251 تحقق بروفنسال . 

(7)- ابن الأبار : الحلة السيراء . ج 207/2 تحقيق حسين مؤنس. 

(8)- أنظر: ابن عذاري: البيان الغرب (قسم الموحدين). ص 34, 35؛ تحقيق ازتيبر والكتاني ومن معهما. 
(9)- أنظر : ابن خلدون: العبر ع485/6 ؛ ابن عذاري:ن.م. ص 34 ؛ اين الأبار: الحلة السيراء 


ج 2/ 271.199 تحقيق حسين مؤنس. 
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على ذلك علي بن عيسى بن ميمون الذي كان قائدا للبحر لدى المرابطين ثم وحد في أول 
عام 540ه/ 1145م (1) فأجازه «في غراب هو وأصحابه الختصون به من مرتلة إلى 
سبتة. وكانت سبتة آنذاك في طاعة الوحدين تحت نظر الشيخ أبي يعقوب يوسف بن 
مخلوف. فأعان ابن مخلوف ابن قسي في ا مشي لعبد ا لؤمن حتى وصله بجبل 
العرض »(2)» وذلك أواخر شعبان من عام 540ه/1146م على الأرجح(3): فاحتفی به 


نك أقطرة ابن عذازي ری 34 35:: 

(2)- ابن عذاري : ن. م. ص : 35. 

(@- انظر: ابن عذاري .ن. م. ص 35 وهناك اختلاف بين الروایات حول تاريخ لقاء ابن قسي لعبد 
المؤمن ومكان هذا اللقاء . فبينما يذكر ابن الأبار في "الحلة السیراء" , 199/2 أن أبن قسي آلت به 
الحال « إلى أن خلع بمرتلة ثم أعيد ومنها هاجر إلى الموحدين آمزهم الله ٠‏ فقدم عليهم بسلا متبرئا من 
دعاويه وتائبا مما أسلفه في ربيع الآخر سنة 540 ه» ذا به يعود في ج 271/2 ت 156 ليؤكد على 
أن ابن ىزير « تغلب على أبي القاسم بن قسي في شعبان سنة أربعين وخمسمائة ٠»‏ وإذا كان ابن 
قسي لم يهاجر للموحدين إلا بعد تغلب سيدراي بن وزير عليه ( ابن عذاري: البيان الموحدي . ص34) 
صار جوازه للمغرب في ربيع الثاني من سنة 540 ه / 1145م - كما يقول ابن الأبار ويتابعه ابن 
الخطيب في أعمال الأعلام ص 251 - بعيد الإمكان . 

ويذهب ابن خلدون إلى أن ابن قسي عبر إلى الفرب سنة 540 ه(العبر مج 358/4)**, 

ثم يعود فیقول في مج6/ 485 أن ابن قسي «أجاز البحر عند عبد المؤمن بعد فتح مراكش لداخلة 
علي بن عيسى بن میسمون». وإذا علمنا أن مراكش دخلها عبد المؤمن يوم 18 شوال 541ه/23 
مارس 1147م ( ابن عذاري: البيان الموحدي ص 27 ؛ ابن آبي زرع : روض القرطاس ص 189): وأن 
اشبيلية فتحت يوم الأريعاء 12 شعبان 541ه/1147م بعد حصار من طرف الموحدين بمشاركة ابن 
قسي وابن وزير ویوسف البطروحي( إبن الابار: الحلة ۰ ج 2 ت 156؛ ابن عذاري: البيان 
الوحدي, ص۰35 36 ؛ ابن خلدرن : العبر ج 485/6) تبين استحالة اتصال ابن قسي بعبد المن بعد 
فتح مراکش , وتبقی رواية ابن خلدون الاولی آقرب إلى سير الاحداث , وبالتالي رواية أبن عذاري 
التي تنص على أن لقاءه بعبد المؤمن تم في شعبان من عام 540ه هي الارجح في اعتبارناء لأن ابن 
وزير تغلب على ابن قسي حسب رواية ابن الأبار في «شعبان سنة أربعين وخمسمائة» (الحلة 
السیراء, ج 271/2 ت 156) , كما نرجح وفق سيرورة الأحداث هاته أن ابن وزير تغلب على ابن 
قسي في أوائل شعبان 540ه/1146م ٠‏ وأن هجرة ابن قسي ولقاءه بعبد المؤمن تمت في الأيام 
الاخيرة من شعبان لنفس السنة. وترجيحنا هذا يساير ماذكره ابن الاپار في الحلة ج 199/2 من أن 
عبد المؤمن أرسل مع ابن قسي جیش الموحدين في « المحرم سنة 541هء. أي أن ابن قسي بقي في 
رعاية عبد الژمن أربعة أشهر حسب ترجيحنا. وهي الفترة التي استعد فيها عبد الموّمن لتجهيز 
جيش الموحدين الموجه مع ابن قسي للاند لس. 


**- الجدير بالإشارة هنا أن الطبعات السائدة لكتاب "العبر" مثل : طبعة دارالفکر بیروت, ط2 . 1988 
(ج4 /213) ؛ وطبعة منشورات دار الكتاب اللبناني 1968بيروت (ج4 1 358). وهي الشار لها 
أعلاه. وغيرهما من الطبعات, تذكر خطأ أن « أحمد بن عيسى تغلب على حصن مزيله ثائرا 
با مرابطين من أتباعه . فغلب منذ ابن أبي وزیرعلیه, فأجاز سنة أربعين وخمسمائة إلى عبد ا مؤمن 
ورغبه في ملك الاندلس فبعث معه البعوث [...]» » ومعلوم أن الصواب هو أحمد بن قسي لا أحمد بن 
عیسی :وسد راي بن عبد الوهاب ابن وزير لا منذ ابن أبي وزير . 
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عيد المؤمن وأكرم وفادته وأرسل معه في الحرم سنة 541ه/1146م (1) جيش الموحدين 
بقيادة الشيخ براز بن محمد المسوفي (2), وكانت مهمة الجيش الوحدي هي محاربة 
المرابطين والشوار على حد سواء (3): وإخضاع الأتدلس للحكم الموحديء وتوالت 
الإمدادات العسكرية الموحدية على الأندلس؛ فتمكن الجيش الموحدي بصحبة ابن قسي 
وأصحابه من اكتساح الجزيرة الخضراء» ثم «قصدوا لبلة وبها يوسف البطروجي فقدم , 
طاعته. ثم قصدوا مرتلةء وهي تحت الطاعة لتوحيد صاحبها أحمد بن قسي, ثم قصدوا 
شلب فافتتحوها وأمكنوا متها ابن قسيء ثم نهضوا إلى باجة وبطليوس فأطاعهم 
صاحبها سيدراي ابن وزير » (4). ثم فتحوا اشبيلية في 12شعبان 541ه/1147م, 
وحضر الفتح ابن قسي وابن وزير وشاركا فيه بعساكرهما (5). 

إلا أن علاقة الود والتحالف بين ابن قسي والموحدين لم تدم طويلاء إذ ما لبث ابن 
قسي أن رجع عن دعوة الموحدين وحاول التحالف مع ملك البرتفال. قهل مرد هذا 
التحول في سياسة ابن قسي أنه لم يكن صادقا في طاعته للموحدين وتحالفه معهم, 
وإنما كان غرضه الإستعانة بهم لاستعادة مافقده من نفوذ آمام سيدراي ابن وزيرء وآنه لم 
يتخلى عن مشروعه السياسي في تكوين دولة قومية أندلسيةء وبالتالي لم يتخلى عما 
سمى به نفسه من "إمامة" و"هداية" , فلما رأى قوة الموحدين حاول التحالف مع ملك 
البرتغال ابن الريق 118718101008 6(41501150): واغتنم فرصة ثورة محمد بن هود بن 
عبد الله الماسي بتمسنا سنة 542 ه(7). فاعلن قطيعته مع الموحدين ؟. 

أم أن فقدان ثقة ابن قسي بالموحدين - خاصة بعدما أساء عبد العزيز وعيسى 
أخوا المهدي ابن تومرت لأهل اشبيلية وساء «أثرهما في البلد واستطالت أيديهما على 
أهله. واستباحو/ الدماءوالأموال » (۰)8 وحاولا الفتك بيوسف البطروجي 


(1)- أنظر : اين الابار : الحلة ج 199/2 تحقيق حسين مؤنس 

(2- انظر: ابن عذاري : البیان (القسم الوحدي ) ص 35 ۰ تحقيق ازنیبر, الكتاني ومن معهما ؛ ابن 
خلدون : العبر» ج 486/6. 

(3)- آنظر : ابن خلدون : العبر , ج486/6. 


(4)- اين خلدون : العبر » ج 486/6. 

(5)- أنلر: ابن خلدون : ن. م. ن. ص ؛ ابن عذاري : البیان الوحدي ٠‏ ص 36. 

(6)- آنظر : ابن الابار : الحلة السیراء ج 200/2 ؛ ابن الخطیب أعمال الاعلام ص 251. 

(7)- يرى إبراهيم بوتشيش - محملا کلام ابن الخطیب في آعمال الاعلام ص 251, أكثر مما بحتمل 
ودون دلیل - أن ابن قسي آمد الاسي بمساعدات( الفرب والأتدلس في عصر الرابطین ص 170 
والهامش 8 متها ) . 

(8)- ابن خلدون : العبر » 487/6 ؛ وقارن : ابن عذاري : البيان الوحدي ص 38-36. 


- 6 ۵6 - 


صاحب لبلة (1). وكان من قبل من أتباع ابن قسي وأحد قادة ثورة المريدين (2) -هي 
الدافع وراء تحوله السياسي ضدهم؛ وهو الداعي كما رأينا للثورة ضد الظلم والبغي ؟ 

أم أن هاته العوامل مجتمعة كانت على مانرجح وراء هذا التحول ؟. 

وقد رافقت ثورة ابن قسي ضد الوحدین, انتفاضات عديدة بالأندلس والمغرب ما 
بين سنوات 546-542 ه 1151-1147م» فقد نقض طاعتهم «علي بن عيسى بن ميمون 
بجزيرة قادس, ومحمد بن الحجام بمدينة بطليوس » (3) وتمكن يوسف البطروجي من 
الالتحاق ببلده لبلة وأخرج «الوحدین الذین بها وحول الدعوة عنهم» (4), و استطاع آهل 
اشبيلية ار غام عیسی وعبد العزیز آخوي الهدي ابن تومرت بالخروج بمن معهم من 
الوحدین. كما انتفض أهل سبتة بزعامة القاضي عیاض ناهيك عن ثورة الاسي 
بتامسنا (5) وثررة يحيى بن آبي بكر الصحرواي بدكالة وبر غواطة (5). 

إلا أن الموحدين تمکنوا من |ٍخماد هاته الشورات ٠‏ والقضاء على هاته الانتفاضات 
بقوة وصرامة, مع إغراء الوالین لهم والناکشین لشورتهم مما دقع بمعظم ثوار الأندلس 
رغبة أو رهبة إلى التسارع في طلب العفو والأمان من عبد الومن, الذي «تقبلهم وصفح 
لهم» (6). 

وفي أواخرستة 545ه/ 1150م استدعى عبد المؤمن شیوخ الأندلس وزعمائها 
الذين دانوا بالطاعة للموحدين لتجديد بيعتهم بسلا (7), فوفدوا عليه في فاتح محرم 
سنة 546ه/ 20أبريل 1151م وبایعوه (8). إلا ابن قسي وأهل شلب. عندها كانت بداية 
نهاية ابن قسي. 


(1)- أنظر : ابن خلدون : ن. م. ن.ص ؛ ابن عذاري : ن .م . ص 38 . 

(2)- آنظر : ابن الأبار : الحلة السيراء ج 2 ۰2041 206 . 

(3)- ابن خلدون : العير ج 487/6 

(4)- ابن خلدون : ن .م .ن.ص . 

(5)- آنظر : أبن آبي زرع : روض القرطاس ص 190؛ ابن عذاري:البيان (الموحدي) ص37 تحقیق زنییر 
ومن معه. 

(6)- ابن خلدون : ن. م. س. ج 489/6 

(7)- أنظر : ابن خلدون : ن .م . ن . ص ؛ ابن عذاري : ن.م ص43 ۰ 

(8)- انظر: ابن عذاري: البیان الوحدي ص 44,وابن آبي زرع : القرطاسء ص 192. ویذکر اين 


عذاري أنه لا دخل شيوخ الاندلس على « آبي محمد عبد المومن, » بادر أبى محمد سدراي بن وزير آولا 
وبایم على الانخلاع من بلاده باجة ويابورة وأنظار هما > فشکر على فعله ذلك وأراد البطروجي أن 
يتكلم فلم یقدر على النطق, ولا شرح بیان الحق» فنفد عليه توقفه, وتبین تحرجه, لکن أمير الومنین 
رفع رأسه للناس وقال مشیرا إليه : هذا آبو الحجاج صاحبنا بالشرف, فلم يشكره على ذلك. ولا قبل 
یده شم قام ابن عزون وبايع على الانخلاع من بلاده. وکذلك محمد بن الحجام, وکذلك عامر بن مهيب 
صاحب طبيرة, وکذلك بايع جمیع من حضر من الثرار. وتخلف ابن قسي وآشیاخ بلده شلب 
عن هذا الجمع. ولم یحضر من ينوب عنه. فظهر للخليفة فساد مذهبه وارتداده» 
(البیان الفرب (قسم آلوحدین ) ص 45-44 تحقیق زنیبر و الكتاني ومن معهما ). 
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لقد قتل آبو القاسم آحمد بن قسي في جمادى الأولى سنة 546ه/1151م 
والصادر التي تؤرخ لهذا الحدث تختلف في تعليلها. فبينما يذكر ابن الأبار وابن 
الخطيب أن سبب قتله يرجع إلى كون تحالفه مع صاحب قلمرية (ملك البرتفال) أنكره 
«أهل شلب وفتكوا يه في قصر الشراجب منها موضع سكناه في قصة طويلة. ونصبوا 
مكانه ابن ا منذر الأعمى, معلنين بدعوة ا موحدين وذلك في جماد الأولى من سنة ست. 
وأريعين وخمسمائة » (1). 

إذا بعبد الواحد المراكشي يرى أن أصحاب ابن قسي تآمروا ضده وآخرجوه من 
الحصن «بحيلة حتى أخذه ا موحدون قبضا بالید. فعبروا به إلى العدوة, قأتوا به عبد 
ا مؤمن» (2) الذي عفا عنه. «ولم يزل بحضرته إلى أن قتله بعض أصحابه الذين كانوا 
معه بالأندلس» (2). وينقل النبهاني عن المناوي أن عبد المؤمن «قتله بعد أن سجنه »(8). 

ولعل التناقض الموجود في الروايات السالفة بخصوص مقتل ابن قسي جعل ابن 
خلدون یسك تعليلا يتناسق أكثر مع الأحداث إذ يرى أن عبد المومن لما استدعى شيوخ 
الأندلس وزعمائها ووفدوا عليه وبايعوه جميعا «تخلف ابن قسي وأهل شلب عن هذا 
الجمع» فكان سببا لقتله من بعد » (4). 

ویبدو لنا هنا أن تعليل ابن خلدون أكثر ترجيحا من التعليلات السابقة؛ ذلك أن 
عيد الواحد المراكشي يقصر قتله على بعض أصحابه «الذين كانوا معه بالأندلس» (2) 
دون توضيح السبپ. خاصة وأن عبد المومن عفا عنه مما يزيد الحادث غموضا. 

أما ابن الأبار فاستنطاقنا لتعليله نلمس فيه حضورالوحدین. حيث أعلن قاتلوا 
ابن قسي ولائهم لدعوتهم. 

وإذا استانسنا بما ذكره البيذق من أن عبد الله بن سليمان قائد الموحدين, هو 
الذي قتل ابن قسي (5)» تبين لنا أن معارضة ابن قسي السياسية للموحدين هي التي 
كانت وراء مقتله» وبالتالي ترجح لدينا تعليل ابن خلدون. 


(1)- ابن الأبار : الحلة السيراء ۰ج 200/2 ؛ ابن الخطيب : أعمال الأعلام ص 251 تحقيق بروثنسال . 

(2)- المعجب .ص 309 تحقيق سعيد العريان والعربي العلمي . 

(3)- جامع كرامات الأولياء ج 481/1 تحقيق إبراهيم عطوة عرض . 

(4)- العبر »ج 489/6 . 

(5)- انظر : آخبار المهدي ص 87 تحقيق عبد الوهاب بن منصور . وعبد الله بن سليمان هو أحد قادة 
جيوش الموحدين ؛ كان يرأس غمارة وقام بعدة أعمال حربية لصالج عبد المومن. (أنظر البيذق: الخبار 
المهدي ص 68 , 69 . 71 , 75 , ۰87 88 , تحقيق عبد الوهاب بن منصور) . 
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هو و 


وبمقتل ابن قسي انتهت ثورة الریدین» وفشل ابن قسي في تحقیق مشروعه 
السياسي» لأن الشروط التاريخية والظروف الجتمعية. وبعبارة آخری محددات الچال 
التداولي لحركية ابن قسيء كلها كانت معاکسة لطموحه السياسي. 

ويمكننا إجمال العوامل التي تحكمت في فشل ابن قسي والقضاء على ثورة 
المريدين في أربعة عوامل رئيسية, هي : 
1- انعدام العسبية القبلية 
لم يكن لابن قسي في ثورته أي سند قبلي أو عصبية (1) تذود عنه. كالتي كانت لابن 
تومرت مثلا بالمغرب. 

ذلك أن الأندلس شهدت منذ عصر الخلافة الأموية تحولات اقتصادية عميقة أدت 
إلى انحلال المنظومة القبلية وتراجع أهميتها. فلم تكن الأندلس -كما يقول ابن خلدون- 
«بدار عصائب ولا قبائل» (2). 
2- عدم التجانس المجتمعي لثورة المریدین : 

لقد ضمت دعوة ابن قسي فئات مجتمعية متباينة, فابن الأبار وابن الخطيب 
يذكران أن ابن قسي انضم له وتبعه «أفواج من أهل البيوتات والأجناد, منهم ابن وزير 
[...] وابن عنان فارس جهة یابرة» ومحمد بن النذر من أهل شلب» ومحمد بن عمرء وعيد 
الله بن أبي حبیپ, وأمثالهم من أعيان ذلك الصقع الغربي » (3). فهاته عينة من فئة 
الأعيان والأمراء, والاغنیاء. وأصحاب القلم الذين انضووا تحت لواء ابن قسي وثاروا 
لثورته وكلهم يشكلون شريحة نخبوية فكريا وعسكريا واقتصاديا. 

وإلى جانب هاته الشريحة المجتمعية التميزة, انضم كذلك لدعوة ابن قسي ما 
يسميهم عبد الواحد المراكشي وابن الأبار ب" العامة" (4)ء أي الشرائح المجتمعية 
المتوسطة والكادحة والدنياء من تجار متوسطين وصغار وحرفيين ومزارعين وعاطلين 
وأرقاء الخ 

وكان ابن قسي نفسه -كما ذکرنا- من الفئات المتوسطة «نشاً مشتغلا بالأعمال 
الخزنية » (5) فلم يكن من الأعيان النبهاء ذوي الثراء كصاحيه وغريمه ابن المنذرء ولا 


(1)- أنظر :ابن خلدون : المقدمة, فصل في أن الدعرة الدينية من غير عصبية لا تتم .ص 150. 
(2)- المقدمة: فصل في أنه إذا استقرت الدولة وتمهدت فقد تستفني عن العصبيةء ص 146 . 
(3)- ابن الخطيب : آعمال الاعلام ٠‏ ص 249 تحقیق بروفنسال . 

(4)_ العجب : ص 309 ؛ الحلة السیراء » ج 197/2.تحقیق حسین مؤنس . 

(6- ابن الأبار : الحلة السیراء ج197/2 
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أميرا کصاحبه وغريمه ابن وزيرء وهذا ما جعلنا نؤكد على أن ثورة ابن قسي ذات بعد 
مجتمعي. فمن خلال تبني ابن قسي لمرجعيات شيعية - صوفية وترويجه لفكرة 'المهدي', 
و«إجزاله العطاء من غير عمل ولاخراج » (1)» وتصريحه في 'كتاب خلع النعلین" وجوب 
ربط العلم والفقه يه الانبساط للخلق والرفق بالامة»(۰)2 يتبين بكل وضوح 
المضمون المجتمعي لثورته» مما يفسر قول ابن الخطيب في حقه «وتتابع الناس اليه 
بالرحيل» (3). 

على أن ثورة ابن قسي/ثورة المريدين بمقتضى ما يحكمها من تناقضات شمولية 
بين الفئة النخبوية من ناحية وبين فئة العامة من ناحية أخرى» وبمفعول التناقضات 
الخصوصية داخل فئة النخبة (4) من جهة وداخل فئة العامة من جهة أخرى؛ أضحت تلك 
الثورة فريسة سهلة لكل قناص. 

وكانت هاته التناقضات المجتمعية -في تقديرنا- عاملا مهما في انقسام الشورة 
على نفسها من خلال انفصال بعض الأتباع والأنصار أمثال الأمير سيدراي ابن وزير 
ومحاربته لابن قسيء مما أضعف الثورة داخلياء ومزق صفوفها. وساعد الموحدين في 
القضاء على ابن قسي وثورته. 

أضف إلى ذلك أن سياسة الدولة الموحدية ذات الوجهين إزاء الشائرين 
والمعارضين لها : 

وجه يتسم بالعنف القوي, من إباحة الدم ومصادرة الأملاك والأموال (5) 
واسترقاق النفوس. 

ووجه يتسم بالاغراء والترغيب لمن هادن وسالم وتراجع (6). مع الابقاء على 


(1)- ابن الخطيب : أعمال الأعلام ص 250. 

6- ص[8]. 

 -)3(‏ أعمال الأعلام, ص 249. من ذلك ما يذكره ابن الابار في كتابه "تحفة القادم". أن أن أبا مروان 
«ولید. ابن إسماعيل بن صبرة الغافقي من أهل روقة من عمل سرقسطة بالثغر الشرقي » وكان فارسا 
أديبا ذا نظم ونثر «قصد ابن قسي عند شورته بغرب الأندلس» (ص50 ت ۰21 تحقيق إحسان عباس). 

(4)- ذکر ابن الأبار : في الحلة ج 203/2 منافسة ابن المنذر لاين وزير وحسده له. 

(5- أنظر: الحلل الوشیةس 147,144,143, تحقيق زمامة وزكار؛ أبن عبد الملك: الذيل176/1/5 
رقم 346 , تحقيق إحسان عباس . 

(6)- أتظر :اين آبي زرع: روض القرطاس .ص 188. 
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الأموال والأملاك بيد أصحابهاء ودفع نسبة من غلة الارض للدولة حددت في الربع 
بالنسبة للاندلس, والنصف بالنسبة للعدوة (1). 

وسياسة الترهيب والترغیب, كانت كفيلة باجتذاب الفئات النخبوية من كبار 
الملاك والأثرياء والتطلعيين والإنتهازيين حفاظا على ثرواتهم وترويجا لمصالحهم. 


3- تنبني الثورة لتوجهات وتصورات ذات مرجعيات إسماعيلة - عرفانية معارضة 
للمذهب السني المالكي المترسخ في المجتمع الآندلسي : 

لقد عرف التصوف الأندلسي الإشراقي معارضة قوية وعنيفة من طرف الفقهاء 
المالكيين منذ أواخر القرن الشالث الهجري, لا يبشر به من أفكار باطنية إسماعيلية 
وتصورات ذات منحى إشراقي وتوجه أفلاطوني محدث. وكلها مؤشرات على تقارب 
النزعة الصوفية الباطنية الأندلسية مع الخلافة الفاطمية (567-294ه/ 1172-906م) 
والتيار الشيعي المعارض كلية للمذهب المالكي ذي المنحى السني السلفي الذي ترسخ 
في المجتمع الأندلسيء وزاده ترسخا تبني السلطة الأموية له أولاء ثم المرابطية ثانياء 
وكذا ماعرف عن أئمته الأعلام بالغرب الإسلامي عامة من روح نضالية» ونزعة مجتمعية, 
مكنتاه من أن يصير سلطة علمية» تتمتع بمناعة ذاتية في مقاومة المعارض» وقدرة على 
تجديد المذهب وتطويره. 

ولذا فان ثورة ابن قسيء لما تحمله من ملامح باطنية -إسماعيلية وروح إشراقية, 
لم تكن لتجد الدعم الكافي من طرف الفقهاء المالكيين ذوي النزعة السنية (2). مما شكل 
أحد العوائق الأساسية أمام ثورة المريدين بالأندلس. 


(1)- أنظر : ابن آبي زرع : ن. م. س.ن. ص ؛ وقارن : ابن غازي : الروض الهتون: ملزمة 2 ص2-1 ۰ 
طبعة حجرية د.ت ؛ عز الدین آحمد موسی: النشاط ا#قتصادي في الفرب الاسلامي في القرن 
السادس الهجري ص 1382135 

 -)2(‏ الجدير بالإشارة هناء أن الدولة الموحدية رغم محاولتها القضاء على الذهب المالكي الذي كان 
سائدا بالأندلس والمغرب منذ أمد بعید. إلا أنه بفضل ما يتمتع به المذهب المالكي من قدرة على 
التطوير الذاتي والتكيف مع المستجدات» ما لبث أن احتوى الدعوة الموحدية وأخضعها لروح مذهبه 
وعقيدته السنية ووجه الصراع لصالحه, ليصبح إيديولوجية الدولة المرينية بلا منازع, ولمن تلاها 
من دول بالمغرب . 


Ta 


4 - اثر الجناح الصوفي المسالم : 

إن الجناح الصوفي الذي تزعمه ابن العریف, والذي عرف -كما وضحنا في 
سياقات سابقة- بمسالمته ومهادنته للسلطة والعزوف عن الأمر بالعروف علانية وایشار 
السلامة بدل الشورة على المنكر درءا للفتنة, كان يمثل أحد العوائق في شل ثورة 
المريدينء !ما بتثبيط العزائم كما فعل ابن العريف في مراسلته للوليد بن النذر وأبي 
محمد عبد الغفور -كما سبق ذكره-», آو في معارضة الشوار والثورة والتخلي عن 
مناصرتهم كما حدث مع عبد الغفور بن إسماعيل بن خلف السكوني اللبلي الذي -كما 
ذكرنا آنفا- كان يساند جناح ابن العريف المسالم؛ ويعارض مريدي الغرب في ثورتهم 
(1), فلما اندلعت الثورة بزعامة ابن قسي خرج فارا نحو المشرق في حدود سنة 540 
ه (2). 

وهكذا سقطت ثورة الریدین. وفشل مشروع ابن قسي السياسي 
بمقتضى محددات تاريخية وشروط مجتمعية كان ابن قسي احد ضحاياها 
في نهاية الطاف. 


(1)- لقد ذکرنا في سياق سابق أن ابن العریف لح لهذا الخلاف القائم بين عبد الغفور ومريدي الفرب 
في رسالة وجهها له يحثه فیها على اصلاح ذات البین بينه وبين مخالفیه من الریدین بالرفق 
رالاحسان «تالفا وتأليفاء. (أنظر: مفتاح السعادة, ص ۰199 تحقیق عصمت دندش ؛ وأنظر البحث 
الثالث من القسم الأول من هاته الدر اسة (ص 120 والهامش 2منها ). 

(2)- ابن الزبیر : صلة الصلاً ص 37 ۰ 38 ت 52 ۰ تحقیق بروشنسال. 
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البحث الثاني : أهمية مخطوط کتاب خلع النعلين" ومكانته 
في الفكر الصوفي الأندلسي 


"خلع النعلين واقتباس النور من موضع القدمين" كتاب موثوق بصحة نسبته لابن 
قسي, فقد ذكره أبن عربي (ت۵638/ 1240م) واقتبس منه غير مامرة (1) وشرحه(2), 
واستشهد به القرطبي (ت ۵671 1272م) في "التذکرة" واقتبس منه(3).: وذكره 
الششتري علي بن عبد الله النميري (ت668ه/ 1269م) في قصيدته النونية (4): وابن 
سبعين (ت ۵669 1270م) في "رسالته الفقيرية" (5). وابن الخطيب (ت776ه/ 
4م) في "أعمال الاعلام" (6)» وابن خلدون (ت 808ه/ 1406م) في "القدمة" (7) وفي 
الفتوى التي أصدرها بخصوص كتب الصوفية التأخرین (8). 

كما ذكره حاجي خليفة في "کشف الظنون" (9) إلا أنه التبس عليه الأمر وذلك عند 
قوله : «خلع النعلين في الوصول إلى حضرة الجمعين للشيخ أبي القاسم أحمد ابن قسي 
شيخ الصوفية [...] وهو مختصر أوله : «الحمد لله الذي أوجد بالحرفين دائرة الوجود 
الخ... وشرحه محيي الدين محمد بن علي بن عربي ا لتوفى سنة ثمان وثلاثين وستمائة, 
ذكر فيه أن الصنف كان من أهل الأدب والفضل متضلع من اللفة فلا يقصد إلى كلمة إلا 
لحكمة يراها. وشرحه أيضا الشيخ عبدي شار ح الفصوص» (10). 


(4)1- أنظر: الفتوحات مج 1 312 مج2/ 2 60. 257, 693, مج 3 326« مج 4 .. 
ط. دار الفكرء بيروت ؛ د.ت ؛ قصوص الحكم ج 79/1, 180 تحقيق آبو العلاء عفيفي, ط2, دار الكتاب 
العربيء بيروت 1980. 

. أنظر: ماكتبناه عن شرح ابن عربي ل" كتاب لخلع النعلين" في المبحث الثالث من هذا القسم‎  “2( 

(3)- أنظر: ج 341 35, 38, 312, 313, ج158/2تحقيق أحمد حجازي السقا.ط دار الجيل بيروت 1986. 

(4- أنظر : ديوان الششتري. ص 75 : تحقيق علي سامي النشار» ط 1 دار المعارف , مصر 1960. 

(5)- ص 15 ضمن رسائل ابن سبعين تحقيق عبد الرحمن بدوي. 

(6) ص 249 تحقيق بروفنسال . 

(47- 0 ص307 447 ( فصل : في آمر الفاطمي ومایذهب إليه الناس في شانه ). 

٠ -)8(‏ وردت الفتوى كما ذکرنا آنفا في كتاب صالح بن مهدي المقبلي: العلم الشامخ في إيثار الحق على 
الآباء والمشايخ؛ ص478, كما نشرها محمد بن تاويت الطنجي مع كتاب "شفاء السائل" لابن خلدون 
ص 110. 

١ -49(‏ ی المثنى بيروت د.ت . 

(10)- ن. م. ن. ص . 
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على أنه يبدو من هذا الكلام أن حاجي خليقة لم يطلع على مخطوطة "کتاب خلع 
النعلین" لابن قسيء وأنه اكتفى بتصفح سريع للورقات الأولى للمخطوطتين دون مقارنة 
ولا مقابلة مما أوقعه في الخطإ. 

ذلك أن القراءة العابرة -فضلا عن المتأنية- لخطوطة شرح ابن عربي ل" خلع 
النعلین" تبين بوضوح أن ابن عربي يشرح كتابا لابن قسي عنوانه :“خلع النعلين 
واقتباس النور من موضع القدمين ' (1)» وليس عنوانه 'خلع النعلين في الوصول إلى 
حضرة الجمعين": أضف إلى ذلك أن افتتاحية مخطوطة "کتاب خلع التعلین" لابن قسي 
هي «الحمد لله رب العا مين الرحمن الرحيم. إن ربك هو الفتاح العليم. والله يهدي من 
يشاء إلى صراط مستقيم [...]»(2). ونهايتها هي :«ثم حرمت على جميع من يقرؤه من 
الإخوان أن يبذله لنفس شريرة أو معاندة, أويطلعها عليه أو يضعه في غير موضعه, 
وجعلت الله خصمه, وهو السول التوفيق أن ينعم به والحق أن يهدي إليه يرحمته» (3). 

أما افتتاحية مخطوطة "خلع النعلين في الوصول إلى حضرة الجمعین" والتي 
ذكرها حاجي خليفة فهي : «الحمد لله الذي أوجد بالحرفين دائرة الوجود ذات الوجهين, 
مشتملة على قوسين ومنقسمة إلى قسمین» ومنتصفة على شطرین, وخلق الإنسان على 
الصورتين شاملا للنسختين [...]» (4): وتنتهي المخطوطة بقول صاحبها :«سبحانك اللهم 
أنت الأول والآخر والظاهر والباطنء وأنت بكل شيء عليم وعلی كل شيء قديرء وبكل 
شيء محيط ولاحول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم, والحمد لله رب العا مين » (5). 

وهذا يعني أننا أمام مخطوطتين لايجمع بينهما سوى مطلع العنوان: "خلع 
النعلين" ويختلفان فيما عدا ذلك, وهما : 

1“ مخطوطة "کتاب خلع النعلين واقتباس النور من موضع القدمین" لابي 
القاسم أحمد بن قسي» وهي موضوع تحقيقنا ودراستنا (6): وهو الكتاب الذي شرحه 
ابن عربي (6). 
(1)- مخطوط ”شرح كتاب خلع النعلين"-نسخة مكتبة شهيد علي؛ ص [30]. وسنكتفي فيما بعد 

بالإشارة لهذا المغطوط ب : ش .خ .ن - ش. 


(2)- ص[2]. 

(3- ص [174]. 

(4)- ص [2] 

(6- ص [64). 

(6)- أنظر: ما كتبناه في البحث الثالث من القسم الأول والمبحث الثاني من القسم الثاني من هاته 
الدراسة. 
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2- مخطوطة ”خلع النعلين في الوصول إلى حضرة الجمعین". وهاته تنسب خطأ 
لابن قسي. ففي المخطوطة رقم 639 تصوف, الحفوظة بدار الكتب القومية بالقاهرة نقرا 
في العنوان :«خلم النعلين في الوصول إلى حضرة الجمعین, تأليف العارف بالله آبي 
القاسم ابن قسي شيخ الصوفية با مغرب ». وبالإطلاع على هاته المخطوطة يتبين بما لاشك 
فيه أنها ليست من تأليف آبي القاسم أحمد بن قسي كما ظن حاجي خليفة بل هي كما 
يقول آبو العلاء عفيفي لأحد «أتباع مذهب ابن عربي» (1). ذلك أن المؤلف مايفتاً يشير 
إلى بعض أفكاراين عربي ويذكره ويستشهد به. كقوله :«قال الشيخ في الفتوحات » (2). 
ومعلوم أن ابن عربي (ت 638ه/ 1240م) متآخر عن ابن قسي (546ه/1151م), 
أضف إلى ذلك أن ما يحسم الأمر قوله :«ورأیت ظهور الحروف الغيبية من ياطن 
التعيين الأول الذي هو الغيب الطلق واللاتعين, وذلك في مشهد عظيم بمحروسة بروسه 
في العشر الأخير من رمضان سنة الحادي عشر وألف » (3). وهذا كما يقول آبو العلا 
عفيفي «يدل دلالة صريحة على أن الكتاب ليس "خلع النعلین" لابن قسي وإنما هو لأحد 
التأخرین » (4). 

وتوجد نسخ خطية ل"خلم النعلین في الوصول إلى حضرة الجمعین" في کل من 
مکتبات : فیینا ۷1۳۷8 رقم 929 !والفاتح رقم 2599 ونافیز ۱۱۸۳12 رقم 503 وجار 
الله رقم 2129 ویحیی رقم 2401 وجامعة استانبول رقم 3164 (5)» بالاضافة إلى 
نسخة دار الکتب بالقاهرة الشار لها أعلاه. 


(1)- بو القاسم بن قسي وکتابه "خلع النعلین".مجلة كلية الآداب جامعة الإسكندرية مج 1957/1ص 69. 
(2)- ص [14]. 
(3)- من [44] . 
(4)- آبو القاسم بن قسي وكتابه خلم النعلین"».مجلة كلية الاداب جامعة الإسكندرية مچ957/11اص 69 
Arabi, T2/, PP 465,464, 1.۰‏ مطآ'ل (S)- CF:Osman Yahia:Hist et classification de l'oeuvre‏ 
وقارن پروکلمان .1943 GESCHICHTE DER ARABISCHEN LITTERATUR ۲۱/579/۱03 a Leinden‏ 
وان كان برولكمان ينسب خط شرح خلم النعلين في الوصول إلى حضرة الجسعين"لابن عربي 
الحاتمي, ظنا منه آن"خلم النعلين في الوصول إلى حضرة الجمعین" هو لابن قسي مسايرا بذلك حاجي 
خليفة (0.8.1..11/2579/1032): على أنه في الذيل يعود فيذكر أن لابن عربي كتايا عنوانه ' شرح خلم 
النعلين واقتباس الانواررمن موضع القدمين ' ويحيل إلى أرقام مخطوطات هذا الكتاب » مكتبة شهيد 
علي رقم 1174 , ومكتبة أيا صوفيا رقم 1879. 
{CF:G.A.1..S1, 8776/69. 798/1132, Leiden 1937).‏ 
وقارن ماكتبناه في المبحث الثالث من القسم الأول والمبحث الثاني من القسم الثاني من هاته 
الدراسة. 
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ويرى عثمان يحيى اعتمادا على تصفحه لهاته المخطوطات؛ أن مخطوطة "خلم 
النعلين في الوصول إلى حضرة الجمعين'هي من تاليف الصوفي الكبير التركي 
البوسناوي العروف باسم الشيخ عبدي (ت1054ه/ 1644م)» وهو أحد أتباع ابن عربي 
الشهورین (1). 

وفيما عدا هذا الالتباس الذي وضحناه فان مخطوطة "خلع النعلین واقتباس 
النور من موضع القدمین" مقطوع بصحة نسبتها لابن قسي. 

"وان اختیارنا لابن قسي ومخطوطه "کتاب خلع النعلین" کموضوع لبحثنا دراسة 
وتحقیقا» ترجم في تقدیرنا إلى اعتبارین : 

1- آهمية ابن قسي في الحركة الصوفية الندلسية والتاریخ السياسي اندلسي, 
وضو ما حاولنا بيانه سابقا فس العبحث الأول. 

2- سا ل"كتاب خلع النعلین" سن اهمية في الفكر السوفي الاندلسي وذلکد صن 
خلال معطيات مترابحلة نجملها في ثلاثة سعطيات رئيسية ؛ 
المعطی الأول : ندرة الإنتاج السوفي الأندلسي 

إذا تتبعنا الإنتاجات الفكرية لأشهر ممثلي الدرسة الصوفية -الفلسفية الأندلسية 
منذ ابن مسرة (ت 319ه/931م) إلى محيي الدين ابن عربي (ت 638ه/1240م) فإننا 
نجد -باستثناء إنتاج اين عربي- أغلبها مفقود. وبعضها مازال مخطوطا, والقليل جدا 
هو المطبوع المتداول: رغم غزارة إنتاج الدرسة الصوفية الأتدلسية. 

فكتاب الزهد" ليسمن بن رزق التطيلي (أواخر القرن الثالث وأوائل الرابع 
للهجرة) يعتبر مفقودا. 

وابن مسرة مثلا ضاعت كتبه كلها ولم يصلنا سوى إسم ثلاثة كتب تذكرها 
المصادر هي:“التبصرة" و "الحروف" و"توحید الموقنين'(2).وإذا كان الشيخ كامل محمد 
عويضة قد نشر كتاب 'الحروف' و"رسالة الإعتبار' إلا أن كتاب ”توحيد الوقنین" مازال 
في حكم المفقود. 

أما ابن برجان وصلنا من إنتاجه كتابان مازالا مخطوطين هما : "شرح أسماء الله 
الحسنى أو لسان الحق المبثوت في الأمر والخلق": والجزء الثاني من "تفسير القرآن"؛ أما 
كتبه الأخرى ككتاب "مين الیقین" الذي يذكره ابن خلدون في "فتواه" (3) وكتاب”"الإلهام 
والاشارات"الذي يذكره ابن الزبير(ت 708ه) في صلة الصلة" (4) وكتاب"الإرشاد" الذي 


Aabi ۳۳463,464 1‏ جنک عدحيكء'1 عل et classification‏ عدزماوذا 1 -)1( 
(2)- أنظر: ابن سبعين: الرسالة الفقيرية. ص 14ضمن رسائل سبعين تحقيق عبد الرحمن بدوي؛ 
a‏ تاريخ الأدب العربي ج 4 تعريب عبد الحليم النجار. ط 2 دار المعارف مصر ؛ ابن 
: مخ . ش اخ . ن - ش .ص [136] ؛ 1..Massignion:Recueil de textes Inédits ,P70.‏ 
2 انر نس ری مد صالع بن ميدي اقا العلم الشامخ [...] ص 478. 
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يذكره القرطبي في"التذكرة "(1)» وابن الزبيرفي "صلة الصلة"(2) فهي في حكم المفقود. 

أما ابن العريف فلم يصلنا من كتاباته سوى كتاب "محاسن الجالس" -الذي نشره 
وحلله المستشرق الإسباني أسين بلاثيوس (3) ونشره كذلك تهاد خياطة (4)- وبعض 
رسائله التي جمعها أبو بكر عتيق بن مؤمن (ت 548ه/ 1153م) في كتاب سماه "مفتاح 
السعادة وتحقيق طريق السعادة"-نشرته عصمت دندش(5) -» أما مؤلفاته الأخرى فمنها 
ماهو مفقود ومنها ماهو مخطوط, فمثلا كتابه "مفاتیی الحقق" الذي يذكره ابن سبعين 
في "بد العارف" (6) مفقود, وکذا كتابه "مطالع الأنوار ومنابع الأسرار" الذي يذكره 
القري (ت1041ه/1631م) (7). 

وأبى القاسم أحمد بن قسي لم يصل إلينا من إنتاجه سوى "كتاب خلع النعلین" 
وهو مازال مخطوطا غير منشور (8). 

والحصيلة من هذا العرض السريع الذي لم نتوخى منه الحصر والاستقصاء. أن 
الإنتاج الصوفي الأندلسي في حاجة ماسة إلى مزيد من العناية والإهتمام تحقيقا ودراسة 
ونشرا. فالتأريخ والتنظير للفكر الصوفي الأندلسي» وخاصة منذ نشأته إلى عصر ابن 
عربي» رغم المجهودات القيمة التي بذلت مازالا في حاجة ماسة إلى توفير التصوص 
ونشرها وتقديم الوثائق والعشور على المصادرء ليكتمل التاريخ للتصوف الأندلسي 
توثيقا وتنظيرا. 

فعسانا نكون بدراسة وتحقيق مخطوط"كتاب خلع النعلين"لابن قسي ونشرنا إياه قد 
ساهمنا مساهمة جد متواضعة؛ في إظهار أحد إنتاجات المدرسة الصوفية الأندلسية للنور . 
الععطي الثاني : "فلع النعلین" نموذج للفكر السوفي الأندلسي في النصف 

الأول سن القرن السادس القجري 

لقد عرف التصوف الاندلسي بداية تحوله الفعلي من طور الزهد والجاهدة إلى 

الطور الفلسفي الإشراقي على يد ابن مسرة -کما ذکرنا آنفا (9)-» غير أن تعرض 


۰ ج 275/1 تحقیق آحمد حجازي السقا . (2)-ص 1 ت 45 تحقیق بروفنسال‎ -)1( 
- IBN-ALARIF:'MAHASIN AIL-MAJALIS ; par miguel asin palacios traduitl عامجوهمعی! عل‎ F.CAVALLERA, lib -)3( 
orienttaliste, Paris 1933. 

(4)- أنظر: مجلة المورد» مج 9 ع 4 1981ص 706-687. 

(5)- ط 1. دار الفرب الإسلامي بيروت 3 وبالرجوع الى الخطوط يتبين لنا أن عنوان الكتاب هو : 
"مفتاح السعادة لأهل الارادة" و لاندري من أين اقتبست عصمت دندش عنوانها"مفتاح السعادة وتحقیق 
طریق السعادة"؟ مع آنها تذکر في ص 10 آن عنوان الکتاب هو:"مفتاح السعادة لاهل الإرادة"!. 

(6)- ص128 تحقیق جورج کتورة ط آبیروت 1978 . 

(7)- أنظر:نفح الطیب.مع344/10,تحقیق محمد محيي الدین عبد الحمید دار الکتاب العربي بیروت د.ت. 

(8)- أنظر :ماذکرناه في المبحث الأول من القسم الأول من هاته الدر اسة حول ضياع الانتاج الفكري لابن قسي 

(9)- آنظر : ما آشرنا له في التمهید من القسم الأول من هاته الدر است. 
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ابن مسرة للنقد على يد الفقهاء بزعامة الفقیه المالكي أحمد بن خالد الحباب 
(ت322ه/934م) الذي كتب صحيفة" يتهم فيها عقيدة ابن مسرة» ثم تعرض الحركة 
المسرية للمتابعة بعد إصدار الخليفة الأموي عبد الرحمن الناصر سنة 340ه/951م 
"منشورا" (1) يدين فيه هاته الحركة (2), وعظمت شوكة خصوم المسرية عند ولاية ابن 
أبي عامر (392-366ه/ 1009-976م) حيث تعرض المسريون للمتابعة والإضطهاد 
فأحرقت كتب ابن مسرة حوالي 370 هه عمل كل هذا على إضعاف هاته الحركة-رغم ما 
بذله إسماعيل الرعينين (مات في مطلع القرن الخامس الهجري) من محاولة المحافظة 
على الحركة المسرية وتطويرها وتسييسها- مما ترتب عنه انطواء الفكر المسري وکمونه 
في ذاكرة الحركة الصوفية الأندلسية. 

حتی إذا كان مطلع القرن السادس الهجري وخلال النصف الأول منه؛ بدأت 
الحركة الصوفية الأندلسية تشهد تحولات عميقة تستثمر من خلالها ما كان كامنا في 
ذاكرتهاء وتعمل وفق مجال تداولها الخاص على رعايته وتوجيهه وجهة ذات طابع 
إشراقي متميز في أساليبه ومصطلحاته ومعانيه» معتمدة على أبي حامد الغزالي 
وإخوان الصفا وذلك على يد كل من ابن برجان وابن العريف وابن قسيء الذين مهدوا 
السبيل مع غیرهم إلى ارتقاء ابن عربي الحاتمي» الذي بلغ التصوف الأندلسي خاصة 
والإسلامي عامة على يديه مرحلة النضج والكمال. 

فكان ابن قسي يمثل إلى جانب ابن العريف وابن برجان حلقة وسطى في تاريخ 
التصوف الأندلسي . 

من هنا فان "كتاب خلع النعلين "یساعدنا على رسم صورة الفكر الصوفي 
الأندلسي في النصف الأول من القرن السادس الهجريء إذ یمکننا أن نلمس فيه ملامح 
إشراقية ذات مرجعيات أنبادوقليسية منحولة وتوجهات شيعية-إسماعيلية ومبادی 
اعتزالية. وملامح غزالية. مزجها ابن قسي بئايات ومفاهيم قرآنية وأحاديث نبوية» ثم 
تمثل الجميع وصاغه وفق تصوره الخاص ومنطلقه الذاتي؛ ومعطيات محيطه الثقافي 
السياسي. 


(1)- أنظر : نص المنشورعند ابن حيان : القتبس, ج 28-26/5, نشرة شالميتاوكورنطي وآخرین. 


مدرید 1979. 

(2)- ترجح أن وراء هذا الاضطهاد والتابعات لابن مسرة وحرکته أسباب سياسية عقدية متمثلة 
أساسا في المنحى الاسماعيلي - الباطني للحركة من جهة, وفي نزعتها التوفيقية بين النقل والعقل 
من جهة اخرى. 


-78- 


وإذا كنا في ما سبق وقفنا عند الفزالي كمرجعية لفكر ابن قسي وثورته 
السياسية (1) فإننا سنحاول هنا انطلاقا من "خلع النعلین" الإشارة إلى مرجعية آخری 
هي الأنبادوقليسية المنحولة. 

يقدم لنا صاعد الأندلسي (ت 463ه/ 1070م) والشهرستاني (ت 548ه / 
3م) والقفطي (ت 646ه/ 1248م) وابن أبي أصيبعة (ت667ه/ 1269م) صورة 
لهاته الفلسفة الأنبادوقلسية كما عرفها العالم الاسلامي. ونجمل بعضها فيما له صلة 
ب"كتاب خلع النعلین" في : 

*أ- إن الله لم يبدع الوجود من مادة أزلية شريكة له. ولكن أبدع "العنصر الأول" 
أولا وهذا العنصر الذي هو المعلول الأول "جوهر روحاني بسيط " بساطة فير مطلقةء 
أي ليس واحدا بحتا من نحو ذات الله (العلة الأولى)؛ وعنه توالی "العقل" كمعلول ثان 
دون سابقه من حيث كونه روحاني بسيط بساطة غير مطلقة, ثم "النفس الکلیة" كمعلول 
ثالث دون سابقه من حيث كونه روحاني بسيط بساطة غير مطلقة. والبساطة غير 
المطلقة لهاته العناصر الثلاثة كمعلولات تقتضي تركيبها تركيبا عقلياء وكل منها انطبع 
على"المحبة", ثم توالت بعد المعلول الثالث (النفس الكلية) المركبات : وأولها "الطبيعة 
الكلية" التي هي معلول "للنفس الكلية" وعن هذا المعلول الرابع كان "الجسم الكلي"» 
وهاته المركبات عناصر مادية يسودها عنصر "الغلبة والكراهية" (2). 

*ب- وإذا كانت خاصية "النفس الکلیة" الحبة, التي بمقتضاها تعشق أصلها 
الروحاني وتطلب الإتصال به» فإن خاصية 'الطبيعة الكلية" الغلبة والضادات 
والكراهية, على أنه بحكم ارتباطها ب"النفس الکلیة" ذات الطبيعية الروحانية من 
حيث اتصالها ب"العقل", فقد صورت "النفس الکلیة" في "الطبيعة الكلية" ما استفادته 
من "العقل " فكانت "النفوس الجزئية" التي من المفروض أن يكون منتهى غايتها العودة 
إلى أصلها الروحانيء إذ في مقدورها صعود أرقى درجات الكمال الروحي إذا ما آحسن 
إبلاغها وتوجيهها وتذكيرها وتطهيرهاء وتلك هي مهمات "نفوس الأنبياء" الذين یمثلون 
أكمل تعينات “النفس الكلية" فیرسلون في آدوار وأزمنة مختلفة ليخلصوا ويطهروا 
"النفوس الجزئية" من ربق المادة ورجس الجسم (3)» وعندها تتخلص "الأنفس الجزئية" 
من «الشبكة فتصل بكلياتها » وتستقر في عالها مسرورة محبورة » (4). 
(1)- . انظر ما كتبناه حول هاته النقطة في المبحث الارل من القسم الأول من هاته الدراسة . 
(2)- أنظر: الشهرستاني : الملل والنحل ج 128-126/2, تحقيق عبد العزيز الوکیل» مصر 1968. 
)43 انظر : الشهرستاني» ن. م. ج2 / 128, 2129 131 ؛ وقارن : افلوطين: التساعية الرابعة , مقال : 

1 تحقيق فؤاد زكرياء , طبعة مصر 1970 . 
(4)- الشهرسائي : ن.م.ج 131/2. 
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ومعلوم أن هاته الأقكار ليست من أنبادوقليس 20600616 (430-490ق.م) 
الحقيقي بشيء. فالسلمون رغم آنهم عرفوا الافکار الحقيقية لأنبادوقلیس في قوله بتعدد 
العناصر ومبدئي الحب والكراهية, وذلك من خلال کتب آرسطو (322-384ق.م) (کتاب 
النفس وکتاب الطبیعة) وکتاب فلوطرا خس "الآراء الطبیعية", إلا آنهم و لأسباپ خار جة 
عن موضوع بحثنا روجوا للصورة الزيفة لأنیادوقلیس (1) والتي رسمها العصر 
الهيلينستي فترسخت في الوسط الإسلامي الأنبادوقليسية النحولة التي هي في 
حقیقتها أفلاطونية محدثة ۱6001۵10019۳06 ذات نزعة غنوصية فیها خلیط من الفلسفة 
الفيضية الهرمسية الحرانية (2)» وقد نهلت منها بالدرجة الأولى جميع الاتجاهات 
الباطنية في العالم ااسلامي : اسماعيلية وصوفية. وزاد من ترسیخ هاته الصورة 
الزيفة لأنبادوقليس کتابه "الجواهر الخمسة” التي هي : -وفق القتطفات التي حفظها 
لنا بالعبرية نقلا عن العربية الفیلسوف اليهودي سلمون بن جبرول (ت1050/۵442م) 
-الهیولی الأولى والعقل والنفس والطبيعة والهيولي الثانية (3). 

ومن هنا فإننا إذا آردنا تلمس هاته الأفكار الأنبادوقليسية النحولة في "کتاب 
خلع النعلین" فلن نعدم لها أثراء رغم ما يتميز به ابن قسي من انفراده - كما يقول ابن 
عربي - يتصور للوجود خاص به (4) . 

وسنقتصر هنا على اقتباس من "کتاب خلع النعلین" -علی سبيل المثال لا 
الحصر-ماله صلة بهاته الأفكار الأنبادوقليسية المنحولة المذكورة سابقا. على آننا سنعود 
لها عند حديثنا عن أراء ابن قسي في الإلهيات والكونيات (5). 


(1)- آنظر:علي سامي النشار: نشاة الفكر الفلسفي في الإسلام ج 188-177/1 ط5, 1971؛ 
۲ محمد عابد الجابري: تکوین العقل العربي, الفصول: 7 ۰8 9 . ط 1 . دار الطليعة بیروت 1984 . 
(2)- الجدیر بالإشارة هناء أن الفکر الهليني الفلسفة- كما لاحظ هانز هینرش شیدر -« قد جری في 


تیار واحد مع الفکر الشرقي الغنوصي في مجری الکتب الفلسفية التي تلقاها الاسلام » ( نظرية 

الانسان الکامل عند السلمین.ص 49. تعریب عبد الرحمن بدوي» ضمن کتاب "الانسان الکامل في 

الإسلام'), ويلاحظ محمد عابد الجابري « أن التداخل بين التیارات الفكرية في العصر الهلينستي 

واقعة أساسية, إذ لایمکن الفصل فصلا تاما واضحا بين ما ينتمي إلى الأفلاطونية المحدثة. في 

صیغتها الشرقية خاصة. وماينتمي إلى الهرمسية أوالفيثاغورية الجديدة, آو الرواقية الجديدة و 
ينتمي إلى 

المانوية, ولابين جميع ما ذكر وبين الفنوصية بمختلف تياراتها».(تكوين العقل العربي» ص 186). 


(3)- أنظر : النشار ن . م. س . ج 169/1 . 
(4) أنظر : مخ . ش . خ .ن - ش . ص [86] ؛ وقارن الفتوحات المكية مج693./2. 


)45 أتظر : المبحث الرايع من القسم الأول من هاته الدراسة . 


-80- 


*أ- يذكر ابن قسي أن أول جوهر في الخلق هو "الجوهر الروحائي". وهو أصل 
المخلوقات الملائكية والآدمية ويسميه تارة "الروحانية الأولى' (1) وتارة "الروح المحمدي 
والنورالأقدم الصمدي" (2): وأخرى "الحقيقة العلوية الأحمدیة" (3) أو "الحقيقة 
المحمدية'(3), ومرة "الحجاب الأقدس" (4) وأخرى"الإسم الکنون" (5) وتارة "الروحائية 
المطلقة" (6) وتارة "روح القدس" (7) أو" آلف النون" (7)» وهو في نظره من تجليات 
الحياة الإلهية أو "الاسم الحي" (8) الذي يسميه “فلك الحیاة" (8) لإحاطته بجميع 
الموجودات. وشمل فيوضاته النور انية ذوات الموجودات بنقلها من حال الإمكان إلى حال 
الوجود بفعل إرادة التكوين المتجلية في الكلمة "کن" التي تتمظهر فيها الحياة الإلهية, 
فتمنح الوجود آو ما یسمیه ابن قسي “فلك الرحمة "(9)» وتتوالی إقاضات الایجاد 
والظهور عن إسمي الحي" و الرحیم" أو فلكي "الحياة والرحمة", فیکون آولها القلم 
الاعلی" الذي یتلقی الذکر العلي عن «روح القدس وحیا منزلا وکشفا مشهودا »(10). وإذا 
كان "القلم" مفهوما قرآنیا فإن ابن قسي یجعله مرادفا "للعقل" و "العلم"؛ «فالقلم نور 
قدسي من نور الكرسيء فینزل على سر العلم إلى مقام العکم»(۱1), وعن "القلم الاعلی" 
«ووجوده الأستی انفصل اللوح الحفوظ » (12): ففاض "القلم الاعلی" بعلمه على "اللوح 


(1- أنظر : خلع التعلین ۰ ص [15] ۰ [139] ؛ وقارن الهامش 68 من التحقیق وما کتبناه لاحقا عن 
رواسب الدرسة السرية 

(2)- أنظر : .ن . م . ص [139] ؛ وقارن : الهامش 420 من التحقيق . 

(3)- آنظر : ن.م.ن.ص ؛ وقارن الهامش 437 

(4)- أنظر : ن. م. ص . [142]. 

(5)- آنظر : .ن.م .ن .ص . 

(6)- أنظر : .نيم ص [170]. 

(7- أنظران.م.ص [146[.]145[]141[,]139[:]90[:]88] ؛ وقارن الهوامش: 298م. 299, 300, 
1 , 302 , 303 , 304 , 424 من التحقيق . 

(8)- أنظر :ن. م.ص [31] وقارن الهوامش 136. 137, 138, 138م, 139من التحقيق ؛ وأنظر 
ماکتبناه في المبحث الرابع من القسم الأول من هاته الدراسة حول الأسماء الإلهية ومراتب 
الوجودات لدی ابن قسي. 

(9)- آنظر : ن .م. ص [31]. [32] والهام‌شین143, 147 من التحقیق, وآنظر: ما کتبناه حول 
الاسماء الإلهية ومراتب الوجودات في البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدر اسة. 

(4)10- ابن قسي : ن. م. ص [39] ٠‏ وقارن : ص [88] ؛ وآنظر ما کتبناه ابن قسي عن مراتب 
الوجودات لدی ابن قسي في البحث الرایع من القسم الأول من هاته الدر اس . 

(11)- ابن قسي: ن.م. ص [89] ؛ وقارن :ص [139] حيث یفسر ابن قسي حدیث * آول ما خلق الله 
القلم* بحدیث *أول ما خلق الله العقل* . 

(12)- ن .م .ص [140] ؛ وقارن ص [139] . 


-81- 


المحفوظ ". فلما «التبس القلم بالنون كما التبس» وشاهد الحضرة القدسية مقام روح 
القدس, حق له القرب وارتفع عنه حجاب ذلك الفیب, فالقی إليه الذكر العزيز مشاهدة: 
وآنباً له نعم العلم مواجهة. فهو ينزل الى اللوح ا محفوظ ما استحفظ من سر مصون 
وذكر حفيظ مکنون, فيلقي إليه في ذلك ويودعه إياه » (1). 

و "اللوح الحفوظ" مفهوم قرآني يستعمله ابن قسي للدلالة على "النفس الكلية", 
فالعالم - كما يقول ابن عربي لدى شرحه لإحدى فقرات "کتاب خلع النعلین" المتعلقة 
ب"القلم”" و اللوح المفوظ' (2) - «من حيث هی جوهره واحد» ومن حيث صوره ا مفصولة 
متعدد , والنفس الكلية عبارة عن اللوح ا لحفوظ » (3). 

وتتوالی إفاضات الإيجاد والظهور بعد القلم" (العقل) و"اللوح الحفوظ " (النفس 
الكلية) -المشكلان لوجودات فلك "الكرسي العزیز" و العرش العظیم - فیکون فلك 
"العرش الجید" الذي من ظاهره الذي هو ”نور السماء" خلق جبریل (الروح الأمين), 
فا قلك السماء" الذي من ظاهره الذي هو "تور الأرض" (جسم الأرض) وباطنه الذي هو 
"السر الرباني" (الروحانيتة الأولی) خلق آدم (4) والنفوس الجزئية التي يسميها ابن 
قسي "النفسانية الاخری" (5) ٠‏ والتي تظهر في "النشاة الثقلیة" (6) وهي ذات طبيعة 
روحانیة(7). مع العلم أن مفهوم الخلق" لدی اين قسي يعني "الظهور " و التجلي" 
للأسماء الالهية, لا الاحداث من العدم (8). 

وبالقارنة بين "الفیض الوجودي و مراتب الوجودات" لدی کل من ابن قسي 
والأنبادوقليسية المنحولة ( الأفلاطونية المحدثة), فإنه وإن لم نعثر على توافق متطابق لما 
لمفهوم "التجلي" لدى ابن قسي من خصوصية (9) لانجدها لدى الأفلاطوينة المحدثة, فإئنا 


(1)- اين قسي : ن. م. ص [90] وقارن: ص [91] 92[۰] ؛ وأنظر ماكتبناه في البحث الرابع من القسم 
الأول من هاته الدراسة حو ل مراتب الموجودات لدى بن قسي 

(2)- أنظر: ن. م . ص[89]؛ والهامش 312 من التحقیق 

(3)- مخ . ش. خ. ن -ش .ص. [125] . 

(4)- أنظر : ماكتبناه حول نظرية الوجود ومراتپ الموجودات لدى ابن قسي في المبحث الرابع من 
القسم الأول من هاته الدر اسة . 

(5)- أنظر: خلع النعلین ٠‏ ص [15] ۰ [16] 17[۰] ٠‏ وانظر الهامشین 68 . 84 من التحقیق . 

(6)- انظر : .ن .م .ن . ص وأنظر الهوامش 84.70.69 من التحقیق. 

(7)- انظر : ن.م.ص. [15] 16[۰] ۰[ 140] ؛ وأنظر الهامش 68 من التحقیق 

(8)- أنظر : ما کتبتاه في البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدر اسة حول : نظرية ابن قسي في 
الاسماء الالهية (2 - 3 : الأسماء الاهلية / الظاهرالرجودية ) , ومراتب الوجودات . 

(9)- أنظر : المبحث الرابع من القسم الأول من هاته الدراسنة حول الأسماء الالهية ومر اتب الوجودات 
والفیض الوجودي لدی ابن قسي . 
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رغم ذلك نشعر بوجود موضوعات إحالية مشتركة وتماثل في الخط العام بين ابن قسي 
والأنباد وقليسية الزيفة. مما يحدو بنا إلى تأكيد وجود ترابط بنيوي-إلي حد ما-بين 
ابن قسي والأنبادوقليسية المنحولة والتخطيط التالي يقربنا من ذلك في ضوء ما سلف 


ذکره. 


روحانية 


الأنبادوقليسية المنحولة 


علة العلل ( العلة الأولى) 


*العنصر الأول ( ا معلول الأول) 

بسيط بساطة غير مطلقة, 
أي ليس واحدا من نحو ذات 
العلة, وهو مركب من المحبة 
والغلبة وعنهما أبدعت الجواهر 
اليسيطة الروحانية والجسمية 
المركبة إلا أن الجواهر 
الروحانية انطبعت كلها على 
الحبة والإئنتلاف/ 


*العقل ( ا معلول الثاني) 
*النفس الكلية (العلول الثالث) 


*النفوس الجزئية وهي جزء من 
النفس الكلية. 

*نفوس الأنبياءالمخلصة للنفوس 

الجزئية من أدران المادة (الجسم 
الكلي)» لتعود بها إلى آصلها 
الروحاني» وهي مرسلة من قبل 


النفس الكلية. 
| ۳ 
*الطبيعة الكلية مركية 
۱ خاصيتها : 
لغلبة أو 
“الجسم الكلي / الادة الثاني الكراهية 
أو الهيولى الثانية 


"الروحانية الاولى ( الحقيقة 

الحمديةلروح القدس إلخ) وهي من 
تجليات الاسم "الحي" المحيط بسائر 
الموجودات (فلك الحياة والعرش 
الحیط)» يفيض نوره على سائر 
الوجودات فینقلها من حالة الکمون 
إلى حال الظهور بفعل إرادة التکوین 
(الکلمةلکن) مانها إياها الوجود أو 
الرحمة (فلك الرحمة والعرش الكريم). 


العزيز والعرش العظيم 
القلم الا ۳ 


اللرح الحفوظ 


“فلك العرش الجید (عن ظاهره (نور 
السماء) خلق الله جبريل/الروح الامین) 
"فلك السماء (عن ظاهره (نور 
الارض) وحياة باطنه (الروحانية 
الأولى/السر الرباني) خلق الله آدم ) 
النفسانية الاخرى/النفوس الجزئيا زات طبيعية 
*نفوس الأثبياء روحانية 
*فلك الأرض (عن ظاهره (نور الجماد) 
خلق الله الحيوان والنبات). 


-83- 


*ب- إن ابن قسي وان قال بعدم تجريد الأرواح عن المواد جملة» ونص على لزوم 
عودتها إلى الأجسام عند البعث طبقا لعتقده الإسلامي وتبعا لبدثه الفكري العام من 
وجوب التلازم والترابط والتضايف بين الظاهر والباطن في الدنيا والآخرة: مما يترتب 
عليه أن مفارقة الأرواح (الباطن) للأبدان (الظاهر) عند الموت مفارقة ظرفية فحسب تتم 
في البرزخ (1): آما عند المعاد فالتضايف والارتباط لازم إذ الظاهر كما يقول : «قرار 
الباطن ومقامه ومآله ومعاده» (2). إلا أنه يعود وتحت تأثير الأنبادوقليسة المنحولة 
ليؤكد على أن السعادة الكبرى تتحقق كلما تمكنت النفس كحقيقة باطنية روحية للانسان 
من ارتقاء البدن كآلة لها لاستكمال حقيقتها والعروج إلى الحضرة الإلهية فتعود إلى 
أصلها الروحاني وصفائها الطلق, فالأنفس «إذا كانت زكية وقد فارقت استعمال الأبدان. 
وقد حصل فيها نوع من الإعتقاد في العاقبة التي تكون لأمثالها على مثل ما يمكن أن 
تخاطب به العامة من الناس الذين لارياضة لهم إلا التقاليد فتصور في نفوسهم ذلك. 
فإذا فارقوا لم يكن لهم شوق جاذب إلى الجهة التي هي فوقهم, التي هي الکمال» فينهض 
بهم إلى تلك السعادة ولا يتوق كمال إلى سفل فيشقرا بتمتع تلك الشقاوة, بل كانت 
أنفسهم متوجهة منجذية إلى نحو الجسام. فلا يمتنع أنها تبقى في موضوعاتها لتكمل 
سعادتهاء وتشتاق يوما ما فترتفع إلى أعلى مقاماتها وتنهض لعلوائها »(3). 

وهكذا بخصوص مسألة الروح وماهیتها وعلاقتها بالجسم لدى ابن قسيء نلاحظ 
أنه من وجهة تأثره بالعقيدة الإسلامية -كمسلم- والتراث الكلامي العتزلي والاشعري 
أكد على اليعث الجسدي وعلى النعيم الحسي للجسم أو عذابه (4) كما ذهب إلى القول 
بان الأرواح تابعة للمزاج (5)» ومن جهة تأثره بالأنبادوقليسية المنحولة والإسماعيلية 
من تاحية والغزالي من ناحية أخرى أقر بجوهرية الروح الجردة ومفارقتها للبدن. 
ووجودها السابق عليهء وتطلعها لأصلها الروحاني المفارق للمادة سعيا للسعادة 
الروحانية الکبری» حيث التخلص من اللذات الحسية ومعطيات المادة, والتطلع إلى 


(1)- بخصوص البرزخ وأنه مستقر الأرواح إلى حين البعثء أنظر : الآية101 من السورة 23 : 
المومئون؛ وقارن : محمد سلوم : مختصر لوامع الاتران البهية .ص 324, 325 ط . مصر 1960. 
وقد اهتمت الصوفية بالحياة البرز خية اهتماما كبيرا كالسالمية مثلا . 

(2ب- خلع النعلين مص[33] وقارن: ص [62]. [139]. [155]. [161]. [163] ؛ أنظر الهامشين222 م , 
2 من التحقيق . 

(3)- خلع النعلین ٠‏ ص [172] وقارن : ص [170] ,[171] ؛ وأنظر : الهامش 530 من التحقيق . 

(4)- أنظر: ن.م. س .ص [62] ۰ [155] 161[۰] ؛ وقارن : الهامش 482 من التحقيق . 

(5)- أنظر : .ن. م. . ص [13] والهامش 60 من التحقيق ؛ وقارن : ابن عربي : مخ .ش . خ. ن - ش 
ص [9] 11[۰] 12[۰] ٠‏ [50] . 
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لذات عقلية روحانية (1). فكان موقف ابن قسي في مسالة ماهية الروح ومدى صلتها 
بالبدن موقفا تلفيقيا يأخذ بالإتجاهين معاء وقد وجد من الصوقية من يأخذ بالاتجاهین 
معا كما يقول ابن عربي(2). 

هكذا إذن نلمس -إلى حد ما- تضافرات بنيوية عامة بين أفكار ابن قسي 
والأنبادوقيلسية المنحولة ذات الإرتباط الوثيق بالغنوصية والأفلاطونية المحدثة 
والفيضية الهرمسية الحرانية مما يدفعنا إلى التساؤل عن المرجعيات التي تسربت منها 
هاته الأنبادوقليسية المنحولة لتصبح بدروها أحد مرجعيات فكر ابن قسي , ويمكن 
إجمال هاته الرجعیات في : ۱ 
أولا : رسائل إخوان الصفا 

تعد رسائل إخوان الصفا ذات النحی الإسماعيلي الباطني آکبر موسوعة فلسفية 
عند السلمین. وأهم مرجع فلسفي ذي طابع غنوصي هرمسي وافلاطوتي محدث رجعوا 
إليه منذ أواخرالقرن الثالث الهجري. 

وقد تسربت رسائل إخوان الصفا للأندلس منذ عهد باکر. فقد جلبها إليها لأول 
مرة حسب رأي صاعد (3) الكرماني آبو الحكم عمرو بن عبد الرحمن (ت458ه/1065م), 
فصارت من وقتها رائجة في الأوساط الباطنية من إسماعيلية وصوفيةء لذا كنا نجد 
ابن قسي وطائفته يكثر «خوضهم في الكتب التصوفية وموضوعات الغلاة من الباطنية 
والكلف برسائل إخوان الصفاء وأمثال ذلك» (4). ولقد وظف ابن قسي توظيفا إبداعيا 
بعض أفكار إخوان الصفا نذكر منها على سبيل المثال لا الحصر : 

1- التنصيص على أنه ليس للعالم فراغ (5). 

2- الحديث عن الوهم في البشري النقطة من رأس الخط الهندسي (6). 

3- القول بأن كل فلك سماء لما تحته وأرض لا فوقه (7). 


(1)- أنظر:ن.م. ص[169[16]. [۰]170 [171]ء [172]. [173] ؛ والهامشين 530, 534 من التحقيق. 

(2)- أنظر : مخ . ش . خ .ن - ش - ص [9] ؛ والهامش 534 من التحقیق . 

(3- انظر : طبقات الأمم ص 94 ط .على صبيح محر د.ت.علی أن بعض البامثین يرون أن مسلمة الجريطي 
(ت ۵398 ۱007م) هو أول من آدخلها للاندلس (آنظر: هانز هینرش شیدر :نظرية الاسان الکامل عند 
السلمین.ص 56, 57. والهامش1.تعریب عبد الرحمن بدوي» ضمن کتابه : الانسان الکامل في الاسلام؛ 
التفتزاتي: ابن سبعين وفلسفته الصرفية.ص70 والهامش1.ط دار الکتاب لبنان 1973). 

(4)- اين الخطیب : آعمال الأعلام ص 249 تحقیق بروقنسال . 

(6)- انظر : اخوان الصفا : الرسائل مج 28/2 . طء دار صادر؛ یروت د .ات. وقارن ابن قسي : خلم 
النعلین. ص [47[,]33]. 

(6)- انظر : اخوان الصفا : الرسائل مج 14/2 وقارن : ابن قسي : خلع النعلين. ص [44]. 

(7)- انظر : اخوان الصفا : الرسائل مج 26/2, وقارن : ابن قسي : خلم النعلین» ص [33[.]32], 
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ثانيا : الغزالي 

لقد بینا آنفا كيف أن کتب الفزالي عامة و الاحیاء" خاصة احتل مكانة مركزية 
في اهتمام صوفية الأندلس (ابن برجان, ابن العریف. ابن قسي)» وأن النحی الاشراقي 
لدى الغزالي بقدر ماشد إليه صوفية الأندلس بقدر ما أثار غضب فقهائها المالكيين ذوي 
النحی السلفي (1). 
ثالثا: رواسب المدرسة المسرية 

لقد عرف عن این مسرة ميوله الاشراقية وشففه بأتبادوقليس حيث كان -کما 
یقول صاعد- «کلفا بفلسفته دوویا على دراستها » (2): وبرى سين بلائیوس في بحشه 
عن ابن مسرة وسدرسته أن آهم الاراء التي اعتنقپا این مسرة منسوبة إلى 
الأنيادوقليسية المنحولة PSEUDO EMPEDOCLE‏ (3. ولايد أن تكون رواسب تعاليم 
المسرية (4) قد انتقلت إلى ابن قسي عبر رصيده الصوفي الاندلسي» وشيوخه الذين لا 
تمدنا المصادر بأية معلومات وافية عنهم (5). وبالرجوع الى كتاب "خواص الحروف" لابن 
مسرة ومقارنة بعض ما ورد فيه من أفكار بالتي وردت لدى ابن قسي في "خلع النعلين", 
يمكن إرجاع هاته المماثلات-مع عدم إغفال خصوصية كل من ابن مسرة وابن قسي-إلى : 

1- ينص ابن مسرة باختصار مركز على أن الصفات الإلهية «بعضها في ال مرتبة 

أعلى من بعض » (6) وأنها متصلة «بعضها ببعض» (6)» وهاته الفكرة نجدها لدی ابن 
قسي بشكل متطور ومبدع (7). 
2- يربط ابن مسرة - مؤيدا في ذلك ما ذهب إليه سهل بن عبد الله التستري 
(ت283ه/ 6م )- بين الحروف" و"الهياء "على اعتبار أن"الهباء"هو تلك اللطيفة الروحانية 
الأولى التي هي« أصل الأشياء في أول خلقتهاء ومنها تألب الأمر وظهر املك 8(۰).وهاته 
الفكرة تقارب ما عبر عنه اين قسي في سياقه الخاص عند حديثه عن "الروحانية الأولى" 
(1)- أنظر : ماكتبناه في المبحث الأول من القسم الأول من هاته الدراسة. 
(2)- طبقات الامم. ص 28 . 
V.A. Palacios: Ibn Masarra y su escuela ,chitp ۱۷۱۷۱۷۱۰ Madrid ۰ -)3(‏ 
V:Amaldcz:1bn Masarra:E.1. F3/PP892-896, ]1. Cobrin : Histoire de la philo. Islamique : pp 305-311.‏ 
(4)- أنظر: ماكتبناه عن ابن مسرة في التمهيد من القسم الأول والمعطى الثاني من المبحث الثاني من 
القسم الأول من هاته الدر اسة . 

(5)- آنظر المبحث الشالث من القسم الأول من هاته الدراسة (الحور الثاني : في مرجعية ابن قسي 
وخاصة ص 120 والهامش 2 منها. 

(6)- کتاب خواص الحروف.ص 51.نشرة الشیخ کامل محمد محمدعويضة.وقد ذکر ابن دهاق أن ابن مسرة 
في کتابه "توحید الوقنین یقول بالجمم بين الصفات. أنظر الهامش 7 من ص 133 من هاته الدراسة. 

(7)- انظر على سبيل الشال : خلع النعلین» ص [31]. [129.128], [135]. [151]. وانظر الیحث 
الرابع من هاته الدر است. 

(8)- کتاب خواص الحروف‌.ص 49, ویعود ابن مسرة في ص 56 فیجعل حرف الهاء وحده رمزا للهیاء" 
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أو«الروحانية المطلقة» (1). وعند حديشه عن "النون" (2). والجدير بالذکر هنا أن ابن 
عربي الحاتمي (3). يأخذ بفكرة "الروح الكلي" / "العماء" کاصل للوجود. ولقد أشرتا سلفا 
للمماثلة بين "الروحانية الأولى' عند ابن قسي و"العنصر الأول" لدى الأنيادوقليسية 
المنحولةء مع التأكيد على خصوصية كل منهما تبعا لاتجاهه الفكري العام. 

هكذا نخلص إلى أن أهمية "کتاب خلع النعلین" بقدر ما تظهر في كونه المرآة 
الوحيدة التي تخولنا معرفة أفكار ابن قسي الصوفية. فإنها تمثل كذلك في كونه يمكننا 
من رصد حلقة من حلقات التصوف الأندلسي في النصف الأول من القرن السادس 
الهجري تساعدنا على التأریخ والتنظير للفكر الصوفي الأندلسي في هاته الحقبة بالذات. 
المعطى الثالث :“خلع النعلين"مربعية مضمة للفكر الصوفي بالغرب الاسل سي 

سنذ منتصف القرن السادس الفجري 

إن أهمية الفکر أو البدع وانتاجه تتحدد بناء على قدرته في استبعاب تراث واقعه 
الحضاري العاش وتمشله له تمثیلا ذاتيا إبداعياء وفي نوعية تفاعله مع مجاله المجتمعي 
وقدرته على توجیه سير الأحداث به, ثم مدی الاثر الذي يتركه في الفکرین بعده. 

وإذا كنا فيما سيق بینا مکانة ابن قسي في الحياة السياسية لعصره (4)» و آشرنا 
لأهمية کتابه "خلع النعلین" من حیث تمثله للتراث الفكري لوقته (5). فإننا سنحاول في 
هذا العطی الخالث إبراز مدی آثر ابن قسي في من آتی بعده من الصوفية استدلالا على 
آهمية "کتاب خلم النعلین"» وذلك من خلال الأمثلة الثلاشة الآتية : 

/ولا :لقد وقف مفکرون وصوفية على "کتاب خلع النعلین" لابن قسي اما في 
معرض اقتباسهم منه كالقرطبي (ت 1272/۵671م) في تذکرته (6). 

أو في معرض سندهم كما فعل الششتري (ت668ه/1269م) تلمیذ ابن سبعین 
عند إسناده الطريقة السب‌ميني؟ في قصيدته النوثية, إذ يذكر ابن قسي إلى جانب 


(1)- أنظر على سبيل المثال خلع النعلین» ص [88[,]15]. [139]. [146]. [170]. 

(2)- أنظر : خلع النعلين. ص [88]. والهامش 302 من التحقيق. 

(3)- أنظر : الفتوحات المكية, مجلد 148/1. 

(4)- أنظر : : البحث الأول من القسم الأول من هاته الدراسة . 

(5)- أنظر:المعطى الثاني من هذا المبحث. 

(6)- أنظر: التذكرة ج35/1, 313,312,36 ؛ج 158/2 تحقيق أحمد حجازي السقا؛ وقارن الهامش 1 
من مقابلات التحقيق لخلع النعلين ص [73] ۰ [74]. 
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هرمس وسقراط وأفلاطون وأرسطو والحلاج والشبلي والنفري وقضيب البان والشوذي 
والسهروردي وابن مسرة وابن سينا والطوسي وابن طفيل وابن رشد وأبي مدين وابن 
عربي وابن الفارض والحراني وابن سبعين (1). 

أو في معرض نقدهم كما صنع ابن سبعين (ت669ه/ 1270م) إذ انتقد ابن قسي 
عند انتقاده لكل من أرسطو والفارابي وابن سينا والغزالي وابن الصائغ وابن رشد 
والسهروردي وابن مسرة وابن برجان والنفري» حيث استعاذ من مقصودهم فقال: 
«فقل: أعول بالقصود العلوم عند معلمي حيث معلمي : من توقف أرسطو وتشتيت 
مسائله الإلهية خاصةء [ | ومن هدنت تصن الأسيفاء والصفات والكون والو جو 
وا موجود والشفع والوتر والتوحيد على مذهب ابن قسي صاحب "خلع النعلين" »(2). 

أو في معرض تأريخهم للفكر الصوفي كما فعل اين خلدون في "المقدمة” حيث 
اعتبر ابن قسي في "خلع النعلین" شانه شأن ابن عربي الحاتمي في"عنقاء مغرب" وابن 
سبعين وتلميذه ابن أبي واطيل ينهلون جميعا من مفاهيم إسماعيلية (3), أو في "شفاء 
السائل" حيث ينص على أن ابن قسي من أشهر المتمذهبين بمذهب "أصحاب التجلي 
والمظاهر والأسماء والحضرات" (4): مثل ابن الفارض (ت632ه/1234م) وابن برجان» 
والبوني (ت622ه1225م) وابن عربي الحاتمي, وابن شودكين (ت640ه/1242م). 

ثانيا :ينص لوي ماسينيون ۷۵۱۵0 وتناما قي کستایسه: 

"ESSAI sur les originies du lexique technique de la mystique musulmane” 

على أن ابن قسي وابن برجان وابن العريف ومسفر السبتي مرجعيات فكرية لابن عربي 
هیاته للإتجاه نحو اللاهوت الصوفي الإسلامي ذي الطابع القرمطي (الإسماعيلي) (5). 
ويذهب أسين بلاثيوس اهادم [۸5 إلى أن ابن عربي مرتبط بالمدرسة المسرية 
بواسطة ابن قسي وابن العريف وابن برجان وأبي مدين (6). 


(1)- أنظر : ديوان الششتري : ص 76-72 تحقيق علي سامي النشار . 

(2)- الرسالة الفقيرية. ص 15,14 ضمن رسائل ابن سبعین, تحقيق عبد الرحمان بدوي. 

(3)- انظر : فصل في آمر القاطمي وما ذهب اليه الناس في شانه. ص 307,306 . 

١ -)4(‏ ص. 51 تحقیق الاب أغناطيوس عبده خليفة اليسرعي. 

V.P,79 Note 8 , nouvelle édition : paris 1968. 5)‏ 
(6)- آنظر: ابن عربي: حياته ومذهبه ص 274, تعريب عبد الرحمن بدوي» مطبوعات الكويت 1979. 
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وعليه فان مكانة ابن قسي وأهمية كتابه "خلع النعلین" يظهران بوضوح عندما 
تريد التنظير لفكر ابن عربي الحاتمي والتاريخ لتصوفه واستقصاء مصادره ومرجعياته. 

فسواء في "الفتوحات المكية" أو في "فصوص الحکم" نجد ابن عربي كثيرا ما 
يستلهم ابن قسي ويستشهد به ويقتبس من "خلع النعلین" (1): ويذكر روايته للكتاب عن 
ولد ابن قسي بتونس سنة 590 ه (2). 

وابن عربي الحاتمي-الذي يعد بحق أكبر فلاسفة الصوفية في الإسلام-رغم أنه لم 
يقتصر على مصدر واحدء ولم يتبع أحدا بعينه؛ بل نوع مرجعياته ومزج بينها- ولو 
تناقضت ألوانها والتبست لويناتها- ليبدع انطلاقا منها اتجاها صوفيا خاصا به متعدد 
الألوان متناسق الابعاد» فإن بصمات ابن قسي ولوينات "خلم النعلین" لاتخطو‌ها العين 
في هذا البناء الفكري الضخم لابن عربي. 

ويمكننا من خلال الجدول التالي بیان مدى توظيف ابن عربي ل"كتاب خلع 
النعلین" كمرجعية فكرية من بين مرجعياته المتعددة, وذلك من خلال المقابلة بين الخط 
العام لأهم الأفكار المتماثلة بينهما مع ذكر إحالة ابن عربي على ابن قسي عند بعضها(3), 
وذلك على سبيل الإستئناس لا الإستقصاء. 


(1)- أنظر: مشلا : الفتوحات مح 312,136/1, مج2 /52, 60, 257, 693, مج7/3, 326 مج 
4 فصوص الحكم ج79/1, 180 تحقيق آبو العلاء عفيفي . 

(2)- أنظر : الفتوحات مج 136/1 , مج 129/4 ؛ مخ ش .خ . ن-ش . ص [118] , [119]. 

(3)- الجدير بالإشارة هنا أننا أشرنا في هوامش التحقيق إلى كثير من هاته القابلات والتماثلات 
بين ابن قسي وابن عربي » وابن قسي وسابقيه كإخوان الصفا وابن مسرة والغزالي الخ. 
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أهم الأفكار ا متماثلة بين 
ابن قسي وابن عربي 


1( في وحدة الأسماء 
الإلهية 5 


3) في أن الحقيقة المحمدية 
أولية روحائية وأنها منبع 
الوجود والمعرفة ۰ 


ورودها لدی ابن ورودها لدی ابن عربي 


ص:[61[]31]. | "ف صوص الحكمءج79/1(القص الرابع). 
[67[.]66]. ص180 (الفص21) (تحقيق أبو الصلاء 
]135[ ]151[ عفيفي .طاا.1980)مع ذکر سم ابن قسي 
وکتابه خلع النعلین" في سياق الاستشهاد. 

*الفتوحات الكية , مج 368/3. 


ص :[82]. [83], |"الفتوحات ا مع ا ابن 
ق 1 3 استشهاد. شادة به 
EE 0 .]143[ .]142[‏ 1 0 
ووصفه باومام» حیث يفول این عربي: 
«وقد بینا أن اعظم الرؤية رؤية محمدية 
في صورة محمدية وإليه ذهب الإمام ايو 
"خلع النعلين"وهى روايتنا عن اينه 
عنه بتونس سنة تسعين وخمسمائة, 
وما رأيت هذا النفس لفیره 
فنعینه ». وقارن : ن.م.ص 433.203 


ص:[23[.]21[.]17],| *الفتوحات مج 137-134/1 مع الإحالة على 
[1]138[.]90[1:]41 ابن قسي وكتابه "خلع النعلین" وتلقیبه 
[142[:]139], بالامام. ووصفه بأنه من سادات القوم 
]1441,143[ (الصوفیت) وذلك في سياق الاستشهاد. 
[146]. * الفتوحات مج 147-143/1 . 
* الفتوحات مج 494/3 . وفي مواضیع جد 
متفرقة وكثيرة في الفتوحات المكية . 
*عثقاء مغرب .ص ۰36 42 . ط مصر 1954. 


ص: [128]» "لفتوحات مج 61/2, 125,124, 226 مج 
[۰]130[(]129 | 13/4 214, 231 . 
[۰]132[]131 "فصوص الحکم. وخاصة الفص الأول ص58-48, 
[۰]134[(]133 | والفص 27 ص 226-214 . 
[۰]136(]135 أوعلى العموم فموضوع کتاب "الفصوص" 
[۰]138[(]137 | محرره هاته الفکرة . 
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أهم الأفكار ا لتماثلة بين 
ابن قسي وابن عربي 


5) التمييز بين الرحمة المطلقة 
(رحمة الإمتنان) التي منها منح 
نعمةالوجود.ء والرحمة المقيدة 
(رحمة الوجوب) لقوله تعالى : 
*ورحمتي وسعت كل شيء» 
فسأكتبها للذين يتقون ويوتون 
الزكاة والذین هم بشآیاتنا 
يومنون* (الآية 156من السورة 
السابعة : الأعراف ). 

6) في التمييز عند الوجود الإلهي 
بين حضرة الذات الإلهية المطلقة 
(الأحدية/الأيمن), وبين تجلياتها 
الأسمائية (الفردانية/ الایسر/ 
الواحدية). 

7) في القول “بالجمع” أو "النکاح" 
آو "الضم" كميد! إبجاد وأصل في 
الالهیات والروحانیات والفکریات 
واللغویات والطبیعیات. 


8) في أن كل الموجودات هي 
كلماتإلهية. 


9)في أن الایجاد هو تقل 
الوجودات من حسال المعلوم أو 
الوجود الماهوي المعنوي الشبوتي 


0 )في أن الحضرة الأقدسية/الحق 


مراة أسرار الأكوان . 


,]38[.]32[ 
»]116[]115[ 
]121[]120[ 

]147[ 


ص:[ 43[,]31], 
[۳]50 62[.]61], 
[80[:]69[67], 


]1 38 [,]82[,]81[ 


.]153[ .]152[ 


ص :[92[,]91]. 
]163[ ]164[ 


ص:[31]. [32]. 
[147]. 


ص:[31[.]13]. 
[40[]32], 
[90-88[]50], 
[120], 
[133-128] . 
[148[]147], 
[163[.]151] 


ص.[9[:]7]: 
1 
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ورودها لدی ابن عربي 


#|لف توحات» 
مج 4/ 553-550.200- 
"فصوص الحکم القص ۰21 ص 
180-7 تحقیق آبو العلاء عفيفي . 


*الفتوحات مج 1 4 46 , 
مج 579/2 ۰ مج 445/4. 

*كتاب الألف وكتاب'الياء. ضمن 
رسائل ابن عربي جاطبعة دار 
إحياءالتراث العربي» بيروت . 

“#لفتوحات مج 139/1, 
مج 167/2 . 

* مواقع النجوم ص 128 نشرة محمد 
بدر الدين النعسائي مطبعة 
السعادة مصر . ط 1 . 1907. 

+*الفتوحات مج 2 400.396.394« 


* كتاب الفصوص » ومداره في الغالب 
على هذا الموضوع . 

"الفتوحات مج37/1. مج2 / 399. 
0 مح3/ ۰11 مج 211:210/4. 

*قفصوص الحكم فص 21 وخاصة 
7 178 تحقيق أبو العلاء عفيفي . 


*الفتوحات مج 4/ 316.21 . 
*فصوص الحکم ۰ 1Ç‏ / 62.49.48 


ثالثا : 

لم يقتصر "کتاب خلم النملین" لابن قسي على أن یکون موضوع استلهام أو 
اقتباس. أو استشهاد» أو نقد كما ذكرنا سابقاء وإنما أضحى بمقتضی مميزاته الأسلوبية 
وخصائصه المعجمية (1) في مقاربة المقاصد الصوفية وعرض آغراضها موضوع تأمل 
ومجال شرح. 

فقد شرح "خلع النعلین" ابن أبي واطيل تلميذ ابن سبعين كما يقول ابن 
خلدون(2)» وقد يكون الصوفي البوسني الشیخ عبدي شارح "الفصوص" قد شرحه على 
حد قول حاجي خليفة (3)» كما شرحه قبلهما الشيخ محيي الدين بن عربيء وإذا كان 
شرح ابن أبي واطيل وشرح الشيخ عبدي في حكم المفقود, فان شرح ابن عربي مازال 
مخطوطا (4). 

وبرجوعنا ل"لفتوحات المكية", وتصفحنا لخطوط "شرح خلع النعلين واقتباس 
النور من موضع القدمین" يتبين لنا أمران مرتبطان هما : 

1- إن ابن عربي (638-560ه) ومنذ شبابه أي منذ سنة 590ه كان مهتما 
بسکتاب خلع النعلین" لابن قسي. فهو يحدثنا في "الفترحات" (5) وفي شرحه ل" خلع 
النعلین" (6) عن اجتماعه بتونس سنة 590ه بولد ابن قسي وروايته عنه عن أبيه کتابه 
"خلع النعلین". ويمكن افتراض-على صواب- أن ابن عربي إطلع على أفكار ابن قسي في 
بداية طريقه الروحي بالاندلس, وقبل سفره إلى تونسء وذلك من خلال التعاليم الشفوية 
التي تلقاها بإشبيلية من شيخه الأول أبي العباس العريني الذي من الأكيد أنه كان على 
علم بأفكار ابن قسي. خاصة وأن أصله من العلياء قرب شلب (منطقة نفوذ ابن قسي)(7). 

2- إن شرح ابن عربي لكتاب "خلع النعلین" تم في مرحلة نضجه الفكري أي في 
مرحلة متآخرة من حياته إذ نرجح أنه ألفه ما بين 628هو 636 ه ذلك أته يحيل في 
شرحه إلى عدد مهم من كتبه مثل :"التدبرات الالهیة" (8), و"عنقاء مغرب" (۰)9 و "عقلة 
الستوفز" (10).و محاضرة آزلية في نشاة آبدية " (11)» و الدخل إلى الحروف (12), 
و"كتاب الفصول والغایات فيما یتضمنه حروف العجم من العجائب والایات"(13). 


(1)- آنظر : البحث الثالث من القسم الأول من هاته الدر اسة . 
(2)- القدمة »ص 307 (فصل في آمر الفاطمي وما ذهب إليه الناس في شانه) . 
۰ (3)- کشف الظنون 2 ج1/مج 721/2 . 
(4)- آنظر : المبحث الثالث من القسم الأول من هاته الدر است. 
(5)- أنظر : مج 136/1 , مج 129/4 (6)- آنظر : مخ .ش.غ.ن-ش.ص [118] . 
(7)- آنظر عن العريني ما کتبه ابن عربي في "روح القدس" (الترجمة الفرنسية للکتاب) 
par .R.W.Austin, Ed, Sandibad 1979, paris. 1‏ صقن | Les Soufis d'andalousie , pp 53-58, Trad.de‏ 
وقارن : أسين پلاثيوس |: ابن عربي ص 20 ۰ 21 , تعريب عبد الرحمن بدوي » 
A. Palasios: IBN Masarra ۷ su escuela, PP, 149-150, N 2‏ 


(8- أتظر : مخ.ش.خ.ن.ش. ص [51]. ( 9)- أنظر : ن. م . ص [76[]64[.]35]. 
(10)- أنظر : ن.م.ص [86] . (11)- أنظر : ن.م . ص [35] . 
(12)- أنظر : ن. م. ص [94] . (13)- أنظر :ن .م .ن. ص 
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و "العبادلة" (1)» و الفتوحات الکیة" (2). ومعلوم أن "الفتوحات الکیة" انتهى من كتابة 
نسختها الثانية والنهائية كما یقول ابن عربي : «یوم الأربعاء الرابع والعشرین من 
شهر ربیم الأول سنة ست وثلاثين وستمائة » (3)» وقد استغرقبت کتابتها سنوات قبل 
ذلك (4)» ففي سنة 628ه/1230م كان مازال یکتب بدایات الجلد الرابع منها (5). 

وفي ضوء ما سبق ذکره يتبين لنا شيء واحد إن دل على شيء فانما يدل على ما 
ل'كتاب خلع النعلین" من قيمة صوفية. ولو لم يكن ل"کتاب خلع النعلین" سوی شرح 
ابن عربي الحاتمي عليه واقتباسه منه واستشهاده به في "الفصوص" و"الفتوحات"» 
وتلقیبه لابن قسي ب" الإمام' و"الشیخ" ووصفه بانه من "سادات القوم" (الصوفیة) لکفی 
ذلك دلالة على ما ل" كتاب خلع النعلین" من أهمية لا لفهم فکر ابن قسي الصوفي 
فحسب ولکن من أجل تاریخ آقوم وتنظیر أسلم للتصوف الأندلسي في النصف الأول من 
القرن السادس الهجري» ولکان وحده كذلك دافعا مهما لوجوب الاهتمام بابن قسي 
ومخطوطه "خلع النعلین" إذ لا آحد ينكر ما لابن عربي من مكانة جد مرموقة في التصوف 
الفلسفي الإسلامي بشقیه العربي والفارسي. 

إن لشرح ابن عربي آهمية قصوى تتمثل أساسا في کونه يعد بمثابة مفتاح 
رئيسي لکتاب "خلع النعلین". فبدونه يصعب اکتناه إشاراته وفك إيماءاته» ومعرفة 
أسلوبه ومقاربة مقاصده. ولذا رأينا من اللازم عقد مبحث لبيان ما لخطوط "شرح كتاب 
خلع النعلین" لابن عربي من أهمية مركزية في معرفة ابن قسي وقراءة مخطوطه “كتاب 
خلع النعلين", وهذا هو محور المبحث الثالث من در استنا هاته. 


(1)- أنظر: ن.م. ص [51]. 

(2)- أنظر: ن.م.ص [163[.]94]. 

(3)- الفتوحات, مج 553/4. آما النسخة الأولى فقد انتهی من كتابتها في صقر سنة 629ه .(أنظر: 
حاجي خليفة : كشف الظنون مج 1238/2. ط دار الفكر بيروت , 1982) . 

(4)- انظر : أسين بلاثيوس : ابن عربي حياته ومذهبه ص 89 تعريب عبد الرحمن بدوي . 

(5)- أنظر: الفتوحات , مج 83/4. وقارن ن.م. مجلد 339/3 حيث يذكر ابن عربي سنة 635 ه 
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المبحث الثالث : 
افاالوت لیخ قسي کتابه "خلع النعلين". وأهمية مخطوط 
"شرح کتاب خلع النعلین" لابن عربي. (1) 


یعتبر ابن قسي من شعراء الأندلس وأدبائها الرموقین وبلغائها الجیدین» فقد كان كما 


00 ”شرح كتاب خلع النعلين 
رواية الشيخ شمس الدين بن شودكين 
عن الشارح الإمام الراسخ احفق أب«ي» عبد الله محمد بن علي بن محمد بن العربي الطائي 
وهو الشيخ محيي الدين بن عربي السالي الأندلسي 
قدس الله سره 
آمين؟ 

وشمس الدين ين شودكين هو: إسماعيل بن شودكين بن عبد الله النووي (640-548 ها 
1242-3م) من مريدي وتلاميذ ابن عربي المقربين ( أنظر: عبد القادر بن محمد العروف بابن آبي 
الوفاء القرشي : الجواهر المضيئة في طبقات الحنفية , ج 151/1 ۰ ط حيد ر آباد 1332ه) . 

وكتاب ”شرح خلع النعلین" لابن عربي نسخه مع 'كتاب خلع النعلين واقتباس النور من موضع 
القدمین" لابين قسي عمر يونس الأسنائي وفرغ منهما «في الخامس عشر من شهر جمادى الأولى سنة إحدى 
وأربعين وسبعمائة » (مخ.ش.خ.ن.ش.ص [174] وقارن الهامش 540 من التحقیق) وانظر : نماذج من صور 
الخطوطتین في نهاية المبحث الثاني من القسم الثاني من هاته الدراسة. 

وتوجد مخطوطة "شرح كتاب خلع النعلين ' لابن عربي مع مخطوطة " كتاب خلع النعلين واقتباس 
النور من موضع القدمین" لابن قسي بخط ناسخهما عمر يونس الأسنائي بمكتبة شهيد علي باشا 
باستانبول ٠‏ تركياء - (وهي اليوم ملحقة بالمكتبة السليمانية المركزية باستانبول) تحت رقم 1174 . 

وتشتمل مخطوطة “شرح خلع النعلين” هاته على 173 صفحة بعد إسقاط ما تكرر منها (عدده أربع 
صفحات) وهي غير مرقومة في الأصل ومكتوبة بخط نسخيء والصفحة مسطرتها 19 سطراء والورق من 
القياس الكبيرء والعناوين كتب أغلبها بخط سميك, وعندما يسند القول لابن قسي قبل شرحه يصدره 
ب:قال : التي تكتب بخط سميك» وبالمخطوطة بعض التحريف والتصحيف, والخط خال من الشكل والنقط 
أغلبها مهملة وكثيرا ما يذكر الناسخ في الهامش كلمة : «قويل بالأصل فصح» . = 
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یقول عبد الواحد الراكشي «یتعاطی صنعة البيان وينتحل طریق البلاغة»(2) . 


==== وقد اعتمدنا هاته الخطرطة وحدها في در استنا وتحقیقنا لخطوطة خلم النعلین" المرفقة معها 
(آنظر البحث الثاني من القسم الثاني من هاته الدر اسةء وما کتبناه عن أهمية شرح ابن عربي لخلع 
النعلین في هذا البحت) . 

ويوجد مخطوط آخر لشرح "کتاب خلع النعلین" لابن عربي بمفرده , بمكتبة أيا صوفیا باستانبول, 
ترکیا- (وهي الیوم ملحقة بالکتبة السليمانية المركزية باستانبول) - تحت رقم 1879 وهاته النسخة 
تختلف عن نسخة شهید علي التي اعتمدناها من حیث آنها خالية من |سم ناسخها وتاریخ نسخها بالاضافة 
إلى أن مخطوطة " کتاب خلم النعلین " لاتوجد رفقتهاء آما مضامین النسخة فلا تختلف عن نسخة شهید 
علي باشا إلا قلیلا . 

وتوجد مخطوطة ثالشة لسشرح کتاب خلم النعلینلاین عربي بمكتبة جامع محمد الفاتح 
باستانبول, تركيا-(وهي الیوم ملحقة بالکتبة السليمانية المركزية باستانبرل)-, تحت رقم 5299 إلا آنها 
ناقصة وبها خروم كثيرة . 
ويذكر عشمان یحیی في كتابه : Arabi [2/463,N681)‏ صمطكل ۱62۵۷۲۵ عل (Histoire et classification‏ 

أن للشرح نسخة خطية رابعة بمكتبة يوسف أها بقونية (تركيا) تحت رقم 5624. وخامسة بالمكتبة 
القومية بالقاهرة تحت رقم 5090 . وانظر : 


BROCKELMANN : G.AL , S1 , PP,776/6a , 2‏ 
(2)- العجپ, ص 309, تحقيق محمد سعيد العريان ومحمد العربي العلمي. 
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يصفه ابن عربي في مخطوط كتابه "شرح خلع النعلین" بانه «كان من آهل 
الأدب و الفضل ومعرفة كلام العرب. متضلع من اللغة وفهم اللسان الانصح 
قلا يقصد إلى كلمة دون غيرها إلا لحكمة يراها ومشهد يكون فيه يقتضي 
مساق الكلمة دون غیرها »(1). فلكتاب "خلع النعلين واقتباس النور من موضع 
القدمین" قيمة فنية أدبية إلى جانب قیمته الصوفية. 

لقد نهج ابن قسي لعرض آفکاره و!لهاماته و آذواقه لفة اصطلاحية خاصة. وطريقة 
صوفية متميزة. 

فهو -کما سنذکر(2)- لم يسلك في تاليف کتابه مسلك الفلاسفة والتکلمین من 
حيث اتباعهم خطة منطقية دقيقة. بل سلك مسلك آغلب الصوفية في التالیف فاقترنت 


الموضوعات. فکان عرضه لها وفق مایملیه الذوق أو الفتح (3). 

ومسلك بهاته المواصفات يصعب اقتحامه بسهولة فاستغلاق الأسلوب وصعوبة 
الأفكار من سيمات النص الصوفي عامة. 

ذلك أن النص الصوفي بقدر ما يخاطب الحس والعقل والشعور والمألوف والعادي 
والأنا والنسبي, بقدرما يتجاوزهم ضمن وحدة جدلية فيخاطب اللامحسوس واللامعقول 
واللاشعور والعجيب الخلاب والأنت والنحن والمطلقء فيشدنا عبر قطبين متناقضين 
كوا وجا رطا شاقات حا باه كرون لحا اق خا من الف اون 
ابتعدنا عنه, وكلما استأنسنا به كلما استوحشناه. وكلما هاجرنا إليه اغترب عنا. 

هاته الثنائيات الجدلية التي تسم النص الصوفي والتي يخفى بعضها بعضا دون 
أن ينفيه أو یلفیه يجعل "مبدا القلق" یتحکم في إنتاج النص الصوفي وفي متلقیه. وهو 
مبدأ متجذر في ثوابت البنية الصرفية كظاهرة دينية - نفسانية - مجتمعية -ثقافية, 


(1)-. ص [4]ء وقارن ص [46] حيث يقول ابن عربي: إن ابن قسي كان عنده «قهم ولفصاح في 
خطابه. متضلع من الادب واللفة ووجوه القريحة في صنعة الكتابة». وقارن كذلك 
ص[138] ۰ [139]حیث يشني ابن عربي على أسلرب ابن قسي وطريقة کتابته. 

(2)- آنظر : ماکتبناه في البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدر اسة حول الاعتبار النهجي. 

 -)3(‏ آنظر : ابن قسي : خلع النعلين. ص [9] ؛ والهامش 40 من التحقیق. 
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يجد مشروعيته في مجالها التداولي المحكوم بثنائية التناقض الجدلي» حیث الوحدة 
في التنوع والتفصيل في الإجمال» هاته الحركية المحكومة ب"منطق التضايف 
correlation‏ ا هي ما سماها ابن قسي «سر التوالج وحكمة التداخل» (1). 
إن "منطق التضايف"الذي هو مسلك التجربة الصوفية الإسلامية و "مبدا 
القلق' (2) كثابت من ثوابتها هما ما جعل الصوفية يرون في النص الصوفي نصا ذا 
حجم غير محدود» وفضاء غير مسدود. 
و"کتاب خلع النعلین" نص صوفي يتمتع بكل الخصائص السابقة؛ حاول ابن قسي 
من خلاله تبليغ تجربته الصوفية بلفة طبيعية آدبية غنية بالطواعية 
والإستعارية مكنته - استنادا على مرجمیاته الفكرية واستعداداته 
البلاغية (3) -من تفجير داخل العجمیات السائدة في النص الديني (خلع 
النعلین, الوادي ا مقدس2, قصة یوسف, الإسم الإلهي الرحيم. الإسم الإلهي 
الحي» الكرسي» العرش» النعيم. الجحيم. الشجرة. الكلمةء القلم. اللوح 
الحفوظ, النورء العراج» روح القدس. إلخ) نقلات نوعية داخلية أكثر من 


(1)- ن.م.ص [21] وقارن نفس المعطيات في ص [14] , [135] . 

(2)- إن "القلق" هدداهوهد.] تجربة ميتافيزيقية-نفسانية-وجودية-أخلاقية ترمي بالإنسان في بحران 
الامکان والعدم» وتوقظ فيه الرعي بالتثاهي» وهو غير الخوف" اناعم هآ المرتبط كحالة نفسائية 
بالتحقق والتعین والحدد . (آنظر : هیدجر : ما الیتافیزیقاص 124-110 تعریب فواد کامل. 

A.La lande:Vocabulaire technique et critique de la philosphic,PP58,59.P.U.F.12EDIT.1976. 
عبد الرحمن بدوي : الزمان الوجودي. ص 175-170). ويعرف أحمد ضياء الدين الكمشخانوي‎ 

النقشبندي - في كتابه: جام الاصول" ص357 ط.القاهرة 1328ه - "القلق" بأنه «تحريك الشوق 
صاحبه بإسقاط صبره. وصورته في البدايات : تحريك النفس إلى طلب الموعود ٠‏ والسامة عما سواه 
في الوجود. وفي الابواب : قلق يضيق الخلق فیبنض إلى صاحبه الحياةء ويحبب إليه الموت. وقي 
المعاملات : توحش عما سوى الحق, وأنس بالوحدة والتخلي عن الخلق. وفي الأخلاق : الإنخلاع عن 
الصبر والطاقة, لا يجد من الترقان للحق ولقانه. وفي الأصول : إضطراب في الفرار إلى القصود. 
عن كل ما ینظر في السیر إليه أو يقتضي الصدود. وفي الادوية : قلق يغالب العقل. ویساور النقل. 
ودرجته في الولایات : قلق يصفي الوقت» وينفي النعت . وفي الحقائق : قلق ينفي الرسرم البقایا ولا 
يرضى بالعطایا والصفایا. وفي النهایات : قلق لا يبقي شینا ولا یذر, ويفني عن كل عين وأثر» 
(آورده عبد الرحمن بدوي في کتابه الانسانية والوجودية في الفکر العربي. ص84,83, وقام 
بشرحه ومقارنته مع الفلسفة الوجودية في نفس الکتاب ص 95-84 ؛ وقارن: عبد الرحمن بدوي : 
الزمان الوجردي» ص 177 ). 

(3)- حول مرجعیات ابن قسي آنظر : ماکتبناه في العطی الثاني من البحث الثاني من القسم الأول 
من هاته الدر اسة. 
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نحته معجميات جديدة. وهذا ما جعل في اعتبارنا نص "خلع النعلین" يمتاز بكونه 
نصا صوفيا متعدد الدلالات ۳۵۱۲۹۵۱۵0۷۰ يرتكز أساساعلى الستوی الايماشي 
للقظ أو الفهوم 7 .۰۱ دون مستواه /لاحالي 6٣7014110‏ 14ء وبالتالي 
خول لأسلوب ابن قسي في "خلم النعلین" الخاصیتین الآتيتين : 

ولا : استلهاماته الفنبة للنص الديني (الصحف الخبرية) (1)» 
وقراءته الاشارية الذوقية (اللمع الآأفقية) (1) له في ضوء مرجعیاته 
الفكرية التذوعة . 

فلقد كان ابن قسي, كما لاحظ بحق آبو العلاء عفيفي آکثر صوفية الاندلس في 
وقته «استغلالا للقر آن والحدیث. فإنه يتخذ منهما مادته ثم يخرج منهما ماشاء من 
العاني الفلسفية والصوفية» (2). فهو يبدأ مطلع کلامه بالآية والایتین أو الحدیث أو هما 
معاء ثم يقرؤها قراءة صوفية |شراقية. ويقرأ التراث الفكري لعصره والتمثل 
-بخصوص التصوف- في الأنبادوقليسية النحولة قراءة اسلامية تصیر بمقتضاها بعض 
الفاهیم القرآنية کالقلم والنون واللوح الحفوظ والعرش وروح القدس» مشحونة 
بمعاني أفلاطونية محدثة ممزوجة بفلسفة حرانية هرمسية وتوجه شيعي. 

وتلك خاصية أسلوبية يشترك فیها ابن قسي مع غيره من الإشراقيين الاسلامیین 
السابقین واللاحقین له» ومع الاتجاهات الاسماعيلية كإخوان الصفا. 

ثانیا : التكثيف الرمزي الذي من شانه ضفط الافکار بالجمع بين 
معاتي متعددة ومراتب كثيرة ومستریات مختلفة وقیم متنومة غنية. 

فابن قسي یستعمل ألفاظا وترکیبات توحي ولا تحدد, وتحرك ولا تقطع» وینحت 
صورا ليمثل قصده ومنحاه وكأنما الأمر من قبل الواقع ا مشهود. قجاء أسلويه 
في"خلع النعلین"یمتاز بالتلميح. والكناية والإستعارة والایجاز والقصد في 
التعبير و إيثار العنی, مع صياغة بلافية (3) قوامها التقدير والإضمار 
والخدذف. والسجم. 


(1)- يحدثتنا ابن قسي : عن موضوع كتابه "خلم النعلین" بقوله : «سلام عليكم . أما بعد » قدس الله 
أرواحكم» وفسح مراحکم , فإنه سال سائلکم أن آبعث له من الصحف الخبرية واللمع الأفقية ما يمتع 
بالجني الإيماني ويفتع بابا إلى العمی السر ياني» (ص[ ]2‏ وقارن نفس العطیات في ص [ ۰6 7] . 

(2(- أبو القاسم بن قسي وكتابة "خلع النعلین".مجلة كلية الآداب جامعة الإسكندرية مج ۰195711 ص15 . 

 -3(‏ يرى أبو العلاء عفيفي - (ن . م . س .ص 63 , 64)- استنادا على دراسته لخطوط "شرح خلع 
النعلین" لابن عربي, أن ابن قسي لم يتكلم في كتابه «بلفة التصوف, لغة الكشف والذوق» بان يلزم 
الصمت حيثما لزم الصمت. أو يلجا إلى الإشارة والتلميح إن اقتضت المناسبةالإشارة والتلميح . 
ولم يتكلم بلفة الفلاسفة والمتكلمين فيعطي المعاني حقهامن التجريد , وإنما تكلم بلفة البلامة والشعر 
في مسائل تعلو على البلاغة والشعر, لأن لغة الشعرمنصبة في قوالب حسية مادية , والتصوف حال 
فوق المادة والحس , والامشال تکثف العاني اللطيفة , بل تجسمها , وإنما تضرب الأمثال لإفهام العوام 
القاصرين الذين لا قبل لهم بإدراك العاني المجردة المقدسة [...]۰ . 
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يصف ابن قسي أسلوبه في كتابه “خلع النعلین" بعدما ألهم كتابته بقوله :«وإنه 
لا علا نصاب هذه النسبة في نفسه. وتنزل روح السر إلى بساط أتسه. كانت هذه 
الأسماء [أي المسميات المذكورة في كتابه] مثلا مضروبا من ذلك النور الروحاني, 
والوجود السرياني. ونحزنكنيء ونسمي» ونشير ونوميء» (1). 

وهاته الخصائص الأسلوبية لابن قسي, وطبيعة كتابه "خلم النعلین" کنص صوفي» 
هو ماجعل الحاجة قائمة لشرحه وتقريب معناه. واستبطان منحاه؛ وفك إشاراته, 
والوقوف عند عبارته؛ وفهم رموزه. فقد شرحه -كما سبق القول (2)-ابن أبي واطيل 
تلميذ ابن سبعين كما ذكر ابن خلدون (3)» وشرحه على حد قول حاجي خليفة(4) الشيخ 
عبدي البوسناوي آحد أتباع ابن عربي» وشرحه قبلهما شيخ الصوقية ابن عربي الحاتمي. 

ومن هنا كان لشرح ابن عربي أهمية جد بليغة أشرنا إلى بعض وجوهها في 
سياقات سابقة (5)» وسنحاول ههنا تتبع الوجوه الأخرى لأهمية هذا الشرح والتي يمكن 
إجمالها في مظهرين مترابطين : 

أحدهما يتعلق ب«کتاب خلم النعلين» كمخطوط. 

وثانيهما يتعلق بفكر ابن قسي ومرجعیته. ومنزلة کتابه. 


أولا : المظهر الأول المتعلق ب "كناب خلع النعلین" كمخطوط : ۱ 

یسك ابن عربي في شرحه لهذا الکتاب طريقة ترسخت تقاليدها في الثقافية 
الإسلامية -مع تفاسيرالقرآن وشروح الأحاديث والمدونات الفقهية والشروح الفلسفية 
(مثل : شرح ابن رشد لأرسطو)- والمتمثلة أساسا في إثبات النص كليا أو جزئياء متصلا 
أومنفصلاء والإنكباب عليه شرحا وتفسیرا, وتوضيحا وتكميلا وتعليقا. 

فقد رای المسلمون في الشرح احتراما للنص الأصلي فأثبتوه أولا كليا أو جزئياء 
ثم عملوا على شرحه وتفسيره وتكميله والتعليق عليه ثانياء وبهاته الطريقة حفظت لنا 
الشروح الإسلامية كثيرا من النصوص والمصادر التي عفا الزمان عنها. 

وابن عربي بدوره كما أشرنا سلك هذا المسلك في شرحه ل" كتاب خلع النعلين",: 
إذ آورد مقتطفات من الكتاب قد تطول أى تقصر حسب سياقها الأصلي وعقب عليها 


(1)- خلم النعلين : ص [10] . 

(2)- آنظر : البحث الثاني من القسم الأول من هاته الدراسة. 

(3)- انظر : المقدمة ص 307 (فصل في أمر الفاطمي وماذهب إليه الناس في شأنه) .وللأسف فإننا 
لانعلم شیتا عن ابن آبي واطیل هذا , كما أن شرحه يعد في حکم الفقود . 

(4)- أنظر : كشف الظنون ج 1 مج 721/2 . مكتبة المثنى » بيروت د.ت . 

(5)- آنظر : البحث الثاني من القسم الأول من هاته الدر اسة . 
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شرحا وتفسيرا وتوضيحا (1). ملتزما يعدم عرض مذهبه في الشرح (2). مكتفيا 
بالإشارة إلى بعض مؤلفاته عندما تتضافر أفكاره مع أفكار ابن قسي أو تتعارض. 
فمکننا يذلك من مقارنة ومقابلة معظم فقرات الخطوط المعتمد في التحقیق, مع 
المقتطفات التي يوردها قصد شرحها. والجدير بالإشارة هنا أن المقتطفات التي أوردها 
ابن عربي في شرحه تختلف أحيانا قليلة عما هي عليه في مخطوط "کتاب خلع النملین" 
الذي اعتمدناه للتحقیق, مما يتبين معه اعتماد ابن عربي في شرحه مخطوطة لكتاب 
"خلع النعلین"» غير الموجودة بين أيدينا والتي اعتمدناها في التحقيق. 

وهكذا كان كتاب “شرح خلع النعلين" لابن عربي بمثابة نسخة أخرى غير كاملة 
لمخطوط "کتاپ خلع النعلین" ساعدتنا چزئیا في تحقيقنا (3), فنمکنتنا من ملء بعض الخروم 
وتوضیح بعض الغموض, وتبدو أهمية هاته القابلة في عملية التحقیق إذا علمنا أن 
مخطوط "خلع النعلین" لابن قسي لایوجد بين آیدینا منه-كنسخة کاملة-حسب إمكانياتنا 
-الحدودة-سوی النسخة التي اعتمدناها بالدر جة الاولی في التحقیق (نسخة "ش؟) (4). 

ولم یقتصر ابن عربي في شرحه لکتاب خلع النعلین" لابن قسي على الشرح 
والتفسیر والتکمیل والتعلیق, بل مارس وصفا تحلیلیا داخلیا وخارجیا للنص فأمدنا 


(1)- وقد أشبتنا في نهاية المبحث الثاني من القسم الثاني من هاته الدراسة. بعض صور مخطرط 
"شرح كتاب خلع النعلین" لابن عربي كنماذج لشرحه. 
(2)- أنظر: مغ . ش .غ .ن - ش .ص [60]: [75]) [76]) [117]. 
(3)- هذا الاختلاف هو بالتفاوت في بعض المفردات دون التعارض في العنی, أو ببعض الإستطرادات» 
أو بإثبات بعض الصيغ الحاملة لمعان وإن كانت غير موجودة في سياقها بمخطوطة "كتاب خلع النعلين 
' لابن قسي المعتمدة في تحقيقناء إلا أنها لاتتعارض مع المعنى العام والروح العامة والسياق الكلي 
ل"كتاب خلع النعلين ` وفكر صاحبه. 
ويمكن حصر مختلف هاته الإختلافات الراردة في مخطوط " شرح كتاب خلع النعلين' لابن عربي 
- (نسخة مكتبة شهيد علي باشا رقم 1174 وهي النسخة التي اعتمدناه ؛ والموجودة رفقة مخطوطة 
"کتاب خلع النعلین" لابن قسي )- في الصفحات الآتية : [53] , [55] , [56] [57] ۰ [58] , [59] . 
[60] ۰ ]62[ « ]64[ , [86] ]110[ 111[۰] .]166[ . 
ونود الإشارة هنا إلى أن مخطوطات " شرح كتاب خلع النعلین" لابن عربي » والتي سبق الإشارة 
إليها في هامش مطلع هذا المبحث قد رجعنا إليها ووجدنا بينها بعض الإختلافات لاتمس السياق العام, 
كما أنذا وجدنا أن نسخة مكتبة شهيد علي أوثقها وأوضحها , ولان هاته النسخة توجد مرفقة مع 
مخطوط "خلع النعلین" لاين قسي كما سبق ذكره في هامش مطلع هذا البحث -خلافا للنسخ الأخرى - 
فقد استانسنا بها وحدها في تحقیقنا ل" كتاب خلع النملین" لابن قسي . 
(4)- أنظر : البحث الثاني من القسم الثاني من هاته الدراسة. 
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بمعلومات قيمة عن مخطوط "خلع النعلين". فهو إذ يذكر التقاءه بولد ابن قسي سنه 
0ه (1) وروايته "كتاب خلع النعلين" عنه عن أبيه, يلقت انتباهنا إلى أن النسخة 
التي كانت في حوزة ولد ابن قسي حينئذ كانت بخط ابن قسي نفسه؛ ولم تكن تتضمن 
الفصل السمی "خلع الخلع' لأن هذا الفصل كتبه ابن قسي كما يقول ولده بعد کتابه "خلع 
النعلين", فالحقه بعض أصحابه بالکتاب, ويؤيد ابن عربي هذا الكلام بتحليل داخلي 
لافتتاحية هذا الفصل أوردناه لدى تحقيقنا للمخطوط (2). 

وما يمكن استنتاجه من محاولة شرح ابن عربي لكتاب "خلم النعلین "هو أن كتابات 
ابن قسي كانت رائجة منذ عهده إلى منتصف القرن السابع الهجري (عصرابن سبعین). 

فمن خلال رسالة ابن العريف لابن قسي يظهر أن هذا الأخير كان شيخا محاطا 
بمريدين وتلاميذ يسجلون عنه كلامه وأجوبته في فنون العلم. وأن ابن العريف كان 
معجبا بفهم ابن قسي وكتابته (3). 

ولعل رواج "كتاب خلع النعلین" لابن قسي بين الصوفية وارتباط ابن عربي به 
كمرجع من مرجعياته الفكرية (4) إلى جانب خصائص ابن قسي البلاغية وطبيعة كتابه 
کتص صوفي -كما سبق القول-» هو ما دفع بابن عربي إلى شرحه. ومن خلال شرح ابن 
عربي يتبين لنا أن النسخة التي كتبها ابن قسي لكتابه "خلع النعلین" كانت بحوزة 
ابنه. وهي التي رواها ابن عربي عنه بتونس سنة 590 ه كما أن هناك نسخ أخرى 
كانت موجودة لا كان ابن عربي يقوم بالشرح. فقد ورد في مخطوط "شرح كتاب خلم 
النعلین" لابن عربي مايثبت ذلك من خلال الكلام الآتي : «ثم قال : [أي ابن قسي ] في 
آخر الفصل من مفاضلة الرسل, أن ثم إشارة ما إلى بواطن الازمان وستر 
ورآیته(5) في نسخة جيدة وسير بالياء العچمة. قال الشارح [أي ابن عربي] 


(1)- انظر: مغ . ش ۰غ .ن . ش .ص [118]. ويذكر ابن عربي في الفتوحات مج129/4., أنه التقى 
بولد ابن قسي بتونس سنة 590 ه وروی عنه عن أبيه "کتاب خلع النعلین" ؛ وقارن نفس العطیات 
في الفتوحات مع 136/1 . 

(2)- انظر :ابن قسي : خلع النعلين . ص[76]. (نصل[خلم الخلع]). وقارن : الهامش 249 من التحقيق, 
حيث أوردنا نص كلام ابن عربي الشار إليه أعلاه بخصوص هذا القصل. 

(3)- أنظر: مفتاح السعادة. ص 208 تحقيق عصمت دندش ؛ وأنظر ماكتبناه عن ضياع الإنتاج الفكري 
لابن قسي في المبحث الأول من القسم الأول من هاته الدراسة ؛ وقارن : الملحق الخاص برسالتي ابن 
العريف لابن قسي في نهاية هذا الكتاب. 

(4)- أنظر : البحث الثاني من القسم الأول من هاته الدراسة وخاصة المعطى الثالث منه. 

(5)- ضمير الفاعل هنا يعود على راوي "شرح خلع التملین" لابن عربي. شمس الدين إسماعيل بن 
شودكين. 
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وصوابه وسر بداية الأكوان » (1). 

وفي اعتقادنا أن الأسباب التي أدت بابن عربي إلى شرح كتاب "خلع النعلين", 
هي عينها التي دفعت ابن سبعين إلى دراسة كتاب “خلع النعلین" وانتقاد ابن قسي (2). 
وجعلت الششتري صاحب ابن سبعين يصنف ابن قسي وكتابه "خلم النعلین" ضمن سند 
الطريقة السبعينية (3), كما دفعت ابن أبي واطيل تلميذ ابن سبعين إلى شرحه( 4): كما 
جعلت الشيخ عبدي البوسناوي يقوم بشرحه كذلك (5). 

ننتقل الآن إلى المظهر الثاني من مظاهر أهمية مخطوط "شرح كتاب خلع 
النعلین" لابن عربي. 


ثانيا : المظهر الثاني المتعلق بفكر ابن قسي و مرجعيته, و منزلة كتابه "خلع النعلين" 

لقد سبق لنا في البحث الشاني بیان مكانة ابن قسي في الفكر الصوفي 
الاندلسي, وأهمية كتابه "خلع النعلين". وسنحاول هنا مقاربة هاته السالة من منظور 
رأي ابن عربي في كتابه ”شرح كتاب خلع النعلین" وذلك من خلال عرضنا ومناقشتنا 
للمحورين الآتيين : 

أ - في الفكر الصوفي لابن قسي ومنزلة كتابه “خلع النعلین". 

ب - في مرجعية ابن قسي. 


1- المحور الاول : في الفكر الصوفي لابن قسي وسنزلة كتابه “خلع النعلين": 

يصرح ابن قسي أن كتابه من الكتب المضنون بها على غير آهلها الموجهة إلى 
الخاصة العارفين من أهل الطريق حيث يقول عند حديثه عن الفاية من كتابه :«إني 
تركت في هذه ا مقالة الكلام في الأمور الظاهرة من علم النفس إلا مالم يكن منه بدء 
وكشفت الغطاء ورفعت الحجاب, ودللت على الأسرار ا مكنونة في الكتب الخزونة في 
روايا الكتب الضنون بها بالتصريح تقربا إلى إخواني» وتيقنت بأن الزمان قد خلا من 
الوارثين لهذه الأسرار وأفقر من ا متقدمين والتقدرین عليها. 


(1)- ابن عربي:مخ.ش.خ.ن-ش .ص [70], وقارن هذا المقتطف من كلام ابن قسي في خلع النعلين می[20] 
(2)- أنظر: ابن سيعين :الرسالة الفقيرية. ص15, ضمن رسائل ابن سبعین تحقیق عبد الرحمن بدوي. 
(3)- أنظر : ديوان الششتري : ص76-72 ؛ تحقيق على سامي النشار 7 

(4)- أنظر : اين خلدون : القدمة .ص 307 , فصل : في آمر الفاطمي وماذهب إليه الناس في شانه . 
(5)- آنظر : حاجي خليفة : کشف الظنون , ج ۰1 مج 2 ص 721 . مكتبة الثنی » بیروت » د.ت . 
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ثم حرمت على جميع من يقرؤه من الإخوان أن يبذله لنفس شريرة أو معاندةء أو 
يطلعها عليه أو يضعه في غير موضعه. وجعلت الله خصمه. وهو السول التوفيق أن 
ينعم به والحق أن يهدي إليه برحمته » (1). 

لإن اعتبر ابن قسي کتابه من "الضنون به على غير آهله", فان لابن عربي عند 
شرحه للکتاپ رأيا آخر» فهو مع تقدیره للکتاب مبنی ومعنی وتنصيصه على أن ابن 
قسي أودع في کتابه آذواقه وأحواله ومکاشفاته «بالفاظ رائقة تدل على معارف 
فاثقة, ولیس هو من الکتب التي قيل فیها آنها ترجمة تروق بلا معنى 
وإسم يهول بلا جسم»(2). ورغم إشادته بکلام ابن قسي في آغلب الواضیم ووصفه 
إياه بانه :«هبين جدا/ »(3).: وأن أقواله في «غاية التحرير» (4). بل يذهب إلى أبعد من 
ذلك فيقول عند شرحه لحديث ابن قسي عن نعيم الجنة (5) -في مطلع صحيفة 
'الفردوسيات'- بان شرح ابن قسي لهذا النعيم وكلامه في الفردوسيات «لایمکن لي 
ولا لفيري أن يشرحه بأحسن من ذلك ولا يصفه بأعلى مما وصفه, مع حسن 
عبارة. ولطف إشارة. وتحقيق آنباء عن الأمر بما هو عليه محررا محققاء 
لايخالفه فيه أحد من أهل الأذواق من المتقدمين وال متأخرين: ولاحجة لعلماء 
الرسوم على رد شيء منه إلا من عاند وكذيه فيما قاله من غير دليل على 
تکذیبه ولابرهان, فكفانا مؤونة الكلام علیه. إذ لانأتي في ذلك بأحسن مما 
أتى به مع طول وإسهاب» لكنه طيب عذب الذاق» (6). ورغم استمرارية تنويه 
ابن عربي بكلام ابن قسي خلال شرحه ل"كتاب خلع النعلين', إذ يرى فيه أحيانا كلاما 
مفهوما «في غاية الحسن والبيان »(7). و آحیانا أخرى يصرح بان ابن قسي قد أعرب 


(1)- خلم النعلين : ص . [173]. [174] ٠‏ وقارن نفس المعطيات في ص . [9-6] . 


(2)-- ابن عربي : مخ . ش .خ .ن -ش . ص [30] . 

(3)- ابن عربي :ن .م . ص[57] . 

(4)- ابن عربي ان .م . ص [79] . 

(5)- انظر :ابن قسي : خلع النعلين .ص [119[2]118] . 
 -)8(‏ ابن عربي : مغ . ش .غ .ن -ش .ص [139[.]138] . 


(7)- ن .م. ص [164]» وفي نفس الصفحة يقول ابن عربي بخصوص کلام ابن قسي عن "مکالة السر 
السر" (انظر : ابن قسي : خلم النعلين. ص[ 159] )۰ بان ابن قسي : «آشار رضي الله عنه في 
هذا الکلام العظیم إلى الظاهر رالظاهر فیها» ؛ وأنظر : الهامش 490 من التحقیق. 


¥ 
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في بعض المواضيع «وأعذب وأقصح واوضح واوجز فاعجز رحمه الله»(1)وأن 
كلامه كان «مفهوما في غاية البیان »(2) وأنه يعبر «بكلام ظريف بديع» (2)» وأنه 
آبان في بعض كلامه «ما لايخفى على صاحب الذوق »(3). 

نقول : رغم هذا التنويه والإشادة بفکر ابن قسي وكتابه وکتابته, إلا أن "كتاب 
خلع النعلین" في نظر ابن عربي ليس من الكتب الضتون بها كما يدعي ابن قسيء أي 
ليس كتابا للخاصة العارفين من أهل الطريق بل هو «كتاب العامة»(4) منهم. 
والسبب في ذلك حسب ابن عربيء أنه كتاب «لايخرج آوله عن آخره عن الأمثلة 
البرزخية ٠‏ فلا يستريح الناظر فيه إلى معنى مجرد عن الثال. وإنما حكم 
عليه في ذلك قصده التبليغ إلى آفهام عوام هذه الطريقة» فهو كتاب العوام 
لاكتاب الخواص: فإن كتب الخاصة مجردة عن الادة وا مثالء وهذا غير موجود 
في هذا التصنیف, وقد يخطيء الثال ویصیب. وا معنى الجره اصابدته 
مقطوع بها ليس للخطإ عليه تحكم ولا للشبه عليه طریق»(5). 

على أن ابن عربي وقد وجد نفسه شارحا لكتاب "خلم النعلين", وآخذا ببعض 
أفكار ابن قسيء لم يسعه إلا أن يعتير شرحه للكتاب شرحا لجانب منه يخص الخاصة من 
العارفين. يقول ابن عربي في آخر كتابه "شرح كتاب خلع النعلین" : 

«وقد نجز مارایناه مشكلا من كتاب "خلع النعلين" بالنظر إلى 
العارفين العلماء بالله تعالى. 

وأما لو نظرنا إلى عامة أهل الطريق كان كله مشكلا واقتصرنا من 
ذلك على هايقتضيه نظر العلماء من آهل هذا الشان. والله يقول الحق وهو 
يهدي السبيل»(6). 

وفي تقديرنا أن هذا التصريح هو تراجع ضمني من ابن عربي عن حكمه السالف 
من آن كتاب "خلع النعلين ' هو "کتاب العوام لاكتاب الخواص'. وحتى نوفق بين 
موقفیه» يجوز أن نقول : إن ابن عربي يرى في كتاب "خلع النعلين "مستویین : مستوى 
يخاطب الخاصة وهو ماقام بشرحه» و مستوی يخاطب العامة وهو مالم يشرحه. 


)1)- ابن عربي : ن .م .ص [167] . 

. ]157[۰]140[ وقارن نفس العطیات في ص.‎ ٠ ]173[ ابن عربي :ن .م .ص‎  -)2( 

(3)- ابن عربي : ن .م . ص [148] . 

(4)- ابن عربي : ن .ع. ص [118]» وقارن نفس العطیات في ص [10] حيث یقول ابن عربي عن 
كتاب خلم النعلین" إنه «کتاپ العوام لاكتاب الخواص» . 

(5)- ابن عربي : ن .م . ص[10] . 

(66- ص [173]. 
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وحيث أن ابن عربي اعتبر نفسه في كتابه "شرح كتاب خلع النعلین" لابن قسي. 
شارحا لامختصرا (1). فإنه يتمسك بموضوعية الشارح حيث يمنع نفسه من بث مذهبه 
الخاص في الشرح, مکتفیا بذكر مصنفاته إذا ما تضافرت أفكاره مع أفكار ابن قسي» 
معلنا أن مقصده «شرح هذا الكتاب فلا نزيد على مضمونه»(2). «فاني شارح 
لكلامه ولايلزمني تحقيق العلم على ماهو الامر عليه في نقسه. إلا آن 
يضطرني إلى ذلك كلام يؤدي إلى قدح في الدين ٠‏ وكلام هذا الرجل بهمد 
الله محفوظ من ذلك لنه مؤمن مسلم» (3). ويابى ابن عربي -حرصا منه على 
موضوعية شرحه إلا أن يلفت انتباهنا هنا إلى القولة المشهورة : "الکلام محيس 
على صاهبه": فيقول في مطلع شرحه لصحيفة "اللکرتیات" :«واعلم وفقك الله آني 
شارح لکلامه حتی يعرف معناه» ویقف الطالب علی مغ زاه» وقد يكون كلامه 
في هذه السائل مرافقا لا هی الامر عليه في نفسه وقد لایکون. ولا یلزم 
الشارح إذا أبان شرحه ما أبان أن یکون معتقدا لا قاله صاحب الکتاب 
ولامصدقا له في ذلك» ولا يدل شرحه على صحة الأمر في تفسه ولا فسادهء 
بل الشرح مترجم عن مقصود التکلم حقا كان أو باطلا أو کفرا أو إيماناء 
لاینسب إلى الشارح شيء من ذلك إلا في ما صوبه وصححه فحينئذ ينسب 
إليه القرل وما ثم إلا (صابة اوخطاً علما أو کفرا أو إيماندا» شرعا. ولا 
يخلو کلام کل متکلم من هذه الأقسام» ومن کل کلام ماأخوذ ومتروك إلا من 
کلام الله ورسول اللهء والله یقول الحق وهی يهدي السبیل»(4). 

والتحلي بموضوعية فن الشرح هو ما جعل شرح أبن عربي يطول لیعادل حجمه 
حجم موضوعه (5) "کتاب خلع النعلین" لابن قسي» وقد تعرض ابن عربي لهاته السالة في 
افتتاحية کتابه عند شرحه خطبة "کتاب خلع النعلین" لابن قسي حيث آجاب من ساله 
على استقصانه في الشرح بان موضوع کتاب خلع النعلین" کنص صوفي, وطبيعة فکر 
ابن قسي يفرضان ذلك یقول ابن عربي بهذا الصدد موضحا منهجه في الشرح : «قال 
لنا بعض أصحابنا : لم تستقصي في هذا الشرح هذا الاستقصا في 


(1)- انظر : مخغ.ش .خ.ن داش .ص [139]. 

(2)- ابن عربي : نم.ص [117] ؛ وقارن نفس العطیات في ص [13] . حيث یقول «فإني مربوط 
بشرح ألفاظه وأن لانزيد في البيان على ما أودعه في کتابه» ۰ وانظر نفس العطیات 
كذلك في ص [67] . 

(3)- ابن عربي : ن .م .ص [60] . 

. ]76[]75[ ن.م .ص‎  -( 

(5)- کتاب "خلع النعلین" لابن قسي يحتوي على 174 صفحة بعد إسقاط ماتكرر من صفحات, وصفحات 
كتاب ”شرح خلع النعلین", لابن عربي يحتوي على 173 صفحة بعد إسقاط ما تكرر من صفحات . 
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الضمرات والحذوفات. وكون أن كان هذا هو اللفظ ولم يكن قيره مع 
صلاحية قيره في هذا الکان له ؟ قلنا : نتكلم في شرح صاحب كل كلام من 
حيث مرتبته. وهذا رجل كان من آهل الأدب والفضل ومعرفة کلام العرب» 
متضلع من اللفة وفهم اللسان الأقصح قلا يقصد إلى كلمة دون غيرها إلا 
لحکمة يراها ومشهد يكون فيه يقتضي له مساق تلك الكلمة دون غیرها. 
فإذا لم نجر في شرح كلامه هذا الجری لا وفيناه حقه قي الإعراب عن كلامهء 
بخلاف أن لو كان عاميا لامعرفة له بمواقع الكلمات من اللسان العربي كان 
شرحنا له على العنی خاصة من غير مراعاة الفاظه. 

على انا نهمل كثيرا محذوفاته ال مقصودة له ومضمراته لإعجام البسه 
عليها على من يقرا كتابنا من غير العارفين الأدباء. إذ الفالب على أهل 
طريق الله تعالى والقائلين بهذا الشان غيرعارقين بمواقع الكلام العربي 
الفصيح.وكل من يشرح کلامدا» مثل من هو بهذه الثابة من العرفة ممن 
ليس له معرفة باللسان ابد أن يخل بأكثر معانیه ومقاصد صاحبه. 

وقد تركنا مما تكلمنا به من شرح الخطبة التنبيه على تركه لام أن 
ا مؤكدة الداخلة في خبرها في قوله : "هو الفتاح ". وتركنا أيضا الكلام على 
واو و "إن ريك" وعلى قوله : "والله" دون غيره من الأسماء. وعلى تحقيق 
الهداية وعلى لام الخفض من الله وعلى الالف واللام من العالین» وعلى أي 
حامد آراد من الحامدين قي قوله : "الحمد لله" هل آراد حمد الحمد أو حمد 
الحق أو حمد الکرن؟ وعلى حقيقه إلى قوله : "إلى صراط مستقيم'. فتركنا 
كثيرا من شرح ماقصده التكلم في تركه وإثباته لا ذكرناه من قصور فهم 
الغالب من آهل طريق الله عن هذا الفن '(1). 

ولم يقتصر ابن عربي في شرحه ل" كتاب خلم النعلین" على الإشادة بفكر ابن 
قسي وبلاغته» بل انتقده وأعابه كذلك وإن كان التنويه به أكثر من تجريحه. 

فابن قسي في نظر ابن عربي «من آهل الثل لامن آهل الوحي الصریح, 
ومن كان من آهل الثل فاتما يتكلم ويبدي مفهرمه مما مثل له, وقد يصيب 
العابر في تعبیر الرژیا وقد لایصیب. وقد يصيب بعضا ويخطيء بعضاء 
وکذلك کل متکلم في کلام الفیر بحکم التفسیر فیما له وجهان فصاعدا, فاز 


(1)- مخ. ش اخ . ن - ش .ص [4] 5[۰] . 
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الالفاظ ا متكلم فيها صور حروف منظومة يحدث من ذلك شكل يسمى كلمة 
تقوم للمعنى الذي تدل عليه مقام الصورة التي يراها النائم. كالعلم في 
صورة اللبن وصورة القيد في الثبات في الدين وصورة العروة الوثقى في 
الإسلام »(1). 

وهذه النزعة التمثيلية التشبيهية هي ما يأخذه ابن عربي على ابن قسي إذ 
يعتبرها مقام العامة. ومن هنا اعتباره "کتاب خلع النعلین" كتاب العوام". لا"کتاب 
الخواص" الذين ينأون عن التشبيه والتمثيل بحثا عن المعنى والتجريد. 

وأغلب الإنتقادات التي وجهها ابن عربي لابن قسي هي من هذا النطلق, على أن 
المشكل ليس هو في الصيخ التمثيلية التشبيهية, فهذا أمر لامفر منه في كل لفة 
طبيعية حيث يترابط الحسي والتخيلي والاستنباطي» ولكن المشكل في نظر ابن عربي 
هو ان ابن قسي يرتكب ثلاثة أخطاء رئيسية : 

1- اولفا ؛ انه في بعض مواضيع كتابه يطابق ابن قسي بين العشبه هالعشبه بهء 

بين العمثل هالعثال ۰ بين عالم المعنس وعالم التمثل البرزني 

فعند قول ابن قسي : «واعلم أن جهنم في نفسها على صورة الحية » (2): يعلق 
عليه ابن عربي بقوله : «قال الشيخ أبى القاسم رحمه الله :«واعلم أن جهنم في 
نفسها على صورة حية. أخطاً في قوله في نقسها بل هي فيما مثلت له. فإن 
الله تعالى يمثل الأمور لن شاء من عباده على قدر هايريد أو يعطيه حال 
الوقت. وقد قال غيره إنها على غير تلك الصورة وقيدها بصورة أخرى 
أيضا على قدر ها مثلت له. فالظن به أنه يصدق في الثال ويخطيء في 
ا معثل لان الأمر في نفسه <ليس» كما مثل له. وما أظن هذا الرجل إلا آنه 
جميع ما ذكره من التمثلات البرزخيات أنه يعتقد أنها في نقسها كما مثلت 
له فیحصل له الخطاً وعدم معرفة الحق من وجهين : الواحد اعتقاده آن ا ممثل 
على صورة الثال, والثاني أنه إذا اعتقد هذا الإعتقاد ولا يعرف أنه تمثل 
ولايعرف ما أريد بذلك الثال له فیفیب عنه وجه الحق الذي طلب من في 


(1)- ابن عربي: ن .م .ص [172]. 
(2)- خلم النعلين . ص [97] , وانظر : الهامش 337 من التحقيق . 5 
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ذلك ا مثال. وهذا صعب جدا وربما يعتقد في كل من خالفه في ذلك أنه في 
تجلي ا مثال وأنه وحده هو الذي أدرك الآمر على ما هو في نفسه؛ ثم يآخذ 
يتكلم في وجوه ذلك الثال الذي مثل له وتفاصيله وطبقاته من حيث صورة 
الثال, وهو يعتقد أنه نفس المثل المثال الذي يجليه الحق لخلقه عن آمرء 
<إنما> ذلك لوجه خاص يريد الحق تعريفه يه لينتيه آو يعتير أو يعرف, 
فيفوته ما آرید منه. 

فلیتحفظ الکاشف من هذا الفصل فانه مهلك جداء وقد هلك فيه كثير 
من الخلق منهم هذا الرجل ٠‏ فجمیع ماذگره في هذا الفصل آکثره خطاء فانه 
ما يصق هذه الطبقات والتفاصیل في جهنم الا من حيث آنها عنده في 
صورة حية كما لو كانت في صورءة بقرة كما هي عند غيره لرصفها بأمور 
آخر يعطيها حقيقة البقرة, وكذلك غیرها وغيرهاء والامر في نقسه في 
أكثر وجوهه على خلاف ذلك. 

فلو علم الحضرة التي رآها فيها ما قطع أنها صورة حية ولعرف أن 
الحق مثلها له في هذه الصورة لامر ما يأخذه منهاء كما فعل الصديق الأكبرء 
يقال ك في تعبيره : -مع معرفته أنه أمر ممثل لاحقيقة- أصبت وأخطات 
في بعض وجوه ما أريد أنه ذلك ا مثال » قكيف لو ادعى أن الأمر في نقسه 
هو عين ذلك ا مثال ۰ ويغيب عنه ا مثال ؟ 

والله يرشدنا وإياكم ٠‏ ولايحجبنا عن معرفة ما آريد منا شرعا لاعقلا 
إنه ولي ذلك والقادر عليه» (1). 

ب- ثانيها : يستبطن ابن قسي احوأله ويقيس عليها سوضوعاتهء فيتكلم 

«علس حاله لاعلی ماهم الأسر عليه فس نفسه»(2): فكانه « انما تكلم وابان 
عما خلق الله غي فیاله لافیما خلق في الوجود» (3) 

والأجدر به في نظر ابن عربي : «بيان ماهي الأمور عليه في آنفسها. هذا 
حظ العلماء الراسخين أهل الذوق »(4). 

فعند حديث ابن قسي على «قربان إبراهيم الخليل وفداء الذبيح لسماعیل»(5)» 
0ك ١‏ ح Te‏ 
(2)-- ابن عربي : مخ . ش .خ.ن -ش .ص [135] ؛ وقارن ص [140]. 
(3)- اين عربي : ن.م.ص [102]. 


(4)- ابن عربي : مخ . ش .خ .ن - ش . ص [135]. 
(5)- أنظر : خلم النعلین . ص [95-93]. 
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ينتقده ابن عربي فيقول : «ثم تكلم [ابن قسي] بعد هذا في صفة رؤية إيراهيم 
عليه السلام ذبح ولدهء وأخذ يتكلم على حال إبراهيم عليه السلام وولدهء 
وماقاساه هن الشدة والبلاء في آنفسهما من ذلك. بكلام في غاية الركاكة 
واخطاً في ذلك من وجهين : 

الواحد أنه من أصول آهل الطریق لايتكلمون إلا عن ذوق وهی فما 
ذاق حال الذبيحين في هذه القصة وإنما قاسه على نفسه. والوجه خر آن 
آخر قدم الاولیاء هو آول قدم الأنبياء فما ظنك بالرسل. ولا ورد مما لكر 
خبر عن النبي عليه السلام صحيح ولاغير صحيحء فلو ورد كنا نقول : إنه 
يتكلم شارحا للخبر الرارد. فهذه الفصول في غاية الفضول. 

ثم ذكر أيضا كلاما كله أو أكثره فاسد, من آن ذلك القدادء» آنشاه 
الحق من ساعته لم يتكون كما تكون الأنعام بالتدريج الزماني والترتيب 
الطبيعي الذي سنه الله تعالى في خلقه. وذكر أن أرواح الذبائح إلى يوم 
القيامة تتحد بروح هذا الذبح العظیم. وذکرآن الإبل إذا قربت آو البقر أو 
غير ذلك <م>ما يتقرب به من الذبائع إنما يتقيله الله في صورة كبش 
لافي صورته, ثم ادعی أن هذا الذبح هو الذي يذيح بين الجنة والنار في يوم 
الحشرء كما جاء الخبر الصدق :*إنه يؤتى با موت في صورة كبش أملح". 

قهذا الرجل [ابن قسي ] بحمد الله لم يعرف ميثاق هذا الخبر ولاشرحه 
على وجهه: فهو جاهل من كل وجهء ونسبته إلى الجهل أولى من أن ننسبه 
إلى الكذب فنخرجه عن الإيمان والله يسامحه بكرمه»(1). 

و- ثالثهاء إن ابن قسي «يسمج خبرا قد روي لا بعلم صحته سن فساده, فيجلعه آمرا 

محققاء ويبني عليه عاشاء سن العتبارات والاقيسة» والاساس فاسد واه ضعيف, 
فیبطل جميع مایبنی عليه » (2) . 

لقد آورد ابن عربي هذا الانتقاد في سياق شرحه لقول ابن قسي في صحيفة 
الحمدیات : «وإن الذي تقدم ذکره من روح القدس أنه الروح القائم بحقيقة الأرواح 
الجارية بمداد الحياة في الالواح؛ إنما هو الروح الحمدي والنور الأقدم الصمدي, والوجود 
الأول معه جل جلاله على السریر القدسي»(3): فیعلق ابن عربي على الجملة الأخيرة 
(1)- مخ .ش .غ .ن- ش . ص [130] 131[۰] . 
(2)- ابن عربي زا نم . ص [144] ۰ [145] . 
(3)- خلم النعلین : ص [139] ؛ وقارن الهامش 421 من التحقیق . 
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(معه جل جلاله على السرير القدسي) بقوله : «إنما أوقعده>» في هذا أحد أمرين: 

إما بمثل برزخي كما يراه النائم في ا منام فرآى محمدا عليه السلام 
قاعدا مع الحق على العرش ٠‏ أو الخبر ا موضوع في بعض روايات الإسراء 
من أن الله آقعد محمدا عليه السلام معه على العرش. 

فان الغالب على كلام هذا الشيخ أنه يسمع خبرا قد روي ولايعلم 
صحته من فساده فيجعله امرا محققاء ويبني عليه ما شاء من الاعتبارات 
والأقيسة. والاساس فاسد واه ضعیف, فيبطل جميع ما ینبی عليهء (1). 

لنتسائل عن دعوى ابن عربي هاته ما صحتها وما مصداقيتها؟ إننا نتحفظ إزاء 
هاته الدعوى تحفظا كبيراء وذلك لسببين : 

أولا: لقد بنى اين عربي دعواه على أساس أن ابن قسي عند تنصيصه على أن 
الروح الحمدي هو «الرجود الأول معه جل جلاله على السرير القدسي». إنما استقی 
كلامه من «مثل برزخي» كرؤيا منامية, أو «الخبر ا موضوع في بعض روايات 
الإسراء من أن الله آقعد محمدا عليه السلام معه على العرش ». 

ونحن نری أن منطلق ابن قسي الفكري في هاته النازلة؛ هو أولا مرجعيته 
الشيعية-الإسماعيلية والأنبادو قليسية المنحولة في تصوره للحقيقة المحمدية (2). وثانیا 
ليس التمثل البرزخي ولا الخبر الوضوع في بعض روايات الاسراء كما يظن ابن عربي 
هي سند ابن قسي الخبريء وإنما سنده الخبري ثلاثة أحاديث : الحديث الأول المتعلق 
"بالقام الحمود" كما روي عن مجاهد وعن عبد الله بن سلام (أنظر: حول تخريج هذا 
الحدیث, الهامش 421 من التحقيق ). والثاني : الحديث الناص أنه على العرش مكتوب : 
لا إله إلا الله محمد رسول الله ( أنظر: حول تخريج هذا الحديث الهامشين 421.203 من 
التحقيق ؛ وقارن : خلع النعلين ص [59])» والخالث : الحديث الخاص بالوسيلة التي دعا 
بها صلعم (أنظر: تخريج هذا الحديث بالهامش 486 من التحقيق ؛ وقارن الهامش 421 
من التحقيق ؛ وأنظر : خلع النعلين ص [157, 158]). 

ومن المعلوم أن حديث "المقام الحمود" إن أنكره أو أبطله أو ضعفه بعض الحدشین 
كالذهبي وابن عبد البر وابن كثيرء فقد صححه الحاكم وصنف فيه المروزى كتاباء 


]145[۰]144[ مخ.ش.خ.ن- ش .ص‎  -)1( 
أنظر : ماكتبناه عن الحقيقة المحمدية لدى ابن قسي : في المبحث الرابع من القسم الأول من هاته‎ -)2( 
. الدراسة‎ 
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.«حكاه غير واحد من السلف وأهل الحدیث, کأحمد وإسحق بن راهويه» (1) كما رواه 
بن آبي عاصم؛ ونظم فيه الدار قطني. 

آما الحدیث الثاني» وأن اسم محمد ص مکتوب على العرش. وان ضعفه البيهقي 
.قال الذهبي بأنه موضوع. فقد صححه الحاکم في "مستدركه". كما رواه القاضي عیاض 
ني "الشفا" ( أنظر الهامش 421 من التحقیق). 

آما الحدیث الثالث؛ حدیث "الوسیلة"؛ فهو في اعتبارنا وفي ضوء ماسلف ذکره 
حديث مفتوح قابل لكل تأویل. 

وهکذا نجد أن لابن قسي سندا فیما يأخذ به من آحادیث, فهو عندما يذكر خيرا 
يعلم درجته -عکس ما يدعيه ابن عربي-» فنجده عند ذکره للاحادیث يرفق معها- إن 
كانت مشكلا - بیان درجتهاء كقوله في حديث :*الكهفى* أنه حديث غريب (2)» وفي 
حديث *كيد النون برزخ الأنعام* (3) أنه غريبء وفي حديث :"ساق العرش مكتوب 
عليه لا إله إلا الله محمد رسول الله * آنه مرفوع (4). 

ثانيا : إن الأحاديث التي يوردها ابن قسي في كتابه “خلع النعلین" والبالغ 
عددها 97 بعد اسقاط المكرر منها وعدده 30. قد تمكنا من تخريج 91 حديثا منها 
وجدناها في كتب أئمة الحديث الموثوق بهم (5). 

فالإمام مسلم (ت261ه/874م) روى منها وجده 31 حديثاء والإمام البخاري 
(ت256ه/ 869م) روى منها ستة أحاديث, وشمانية أحاديث متفق عليها. أي 45 حديثا 
من 91 حديثا وجدناها في الصحیحین» وروايات الامام مسلم منها وحده تقارب 43/ من 
مجموع الأحاويث (91). وذلك لأن "صحیح" مسلم كان أكثر اعتمادا ورواجا لدى المغاربة 
والاندلسیین (6) من "صحيح" البخاريء آما باقي الأحاديث والتي عددها 46 حديثا فقد 
قمنا بتخريجها (7) من كتب الأئمة الآخرين, کأحمد بن حنبل (ت241ه/ 853م) 


(1)- ابن كثير : النهاية في الفتن والملاحم ۰ ۰12/2 تحقيق أحمد عبد العزيز ؛ وآنظر : الهامش 421 
من التحقيق. 

(2)- انظر : خلع النعلين. ص[28]. والحديث الغريب في اصطلاح المحدثين, هو الذي تفرد به راو ولو 
في موضع واحدء ويسمى فردا نسبياء وإن كان التفرد في كل موضع من الإسناد يسمى فردا مطلقا. 
والحديث الغريب غالبا ما يكون ضعيفا . 

(3)- أنظر : خلع النعلین .ص [93] . 

(4)~ أنظر : ن .م . ص [59] . والحدیث الرفوع في اصطلاح الحدئین هو ماآضیف إلى النبي ص من 
قول أو فعل أو تقرير أو وصف » وقد يكون صحيحا أو ضعيفا . 

(5)- أنظر هوامش التحقيق . 

٠ -)6(‏ لقد شرح القاضي عياض (ت544ه/1151م) "صحیح" مسلم وسماه “الإكمال في شرح مسلم', 
كمل به شرح الازري (ت536ه/ 1141م) السمی "العلم بقوائد صحيح مسلم". ۱ 

(7)- أنظر : حول طريقة تخریجنا للاحادیث في البحث الثاني من القسم الثاني من هاتّه الدر اسة. 
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وأبي داود (ت275ه/ 888م) والترميذي(ت279ه/ 892م) والطبراني (ت360ه/ 970م) 
والحاکم (ت405ه/ 1014م ) والبيهقي (ت458ه/ 1065م). وغیرهم. 

آما مازاد عن 91 حديثا وهي ستة أحاديث لاتمام مجموع الاحادیث (97) الواردة في 
"کتاب خلع النعلین", فإننا لم نعثر علیها في الصادر التي رجعنا إليها(1)» وهي كالاتي : 

1- الخبر التاص -کما یقول ابن قسي- على أن «الرجل الذي يقتله الدجال هو 
هذا الكهفي الاکبر رضوان الله عليه؛ وکان هو أفضل زمانه كما قال صلی الله عليه 
وسلم» (2)» ويقول عنه ابن قسي أنه خبر غريب. ویاخذ ابن عربي بهاته الرواية ضمنيا 
في فتوحاته دون الإحالة على مصدرهاء ويرى أن الكهفي الاکبر هذا هو القطب التاسع 
من الاقطاب الإشنى عشر (3). 

2- قوله ص *أنا من أشراط الساعة *(4)؛ وان لم نقف على هذا الحديث بلفظه, 
فإن حديث”بعثت أنا والساعة كهاتين* (رواه مسلم في صحيحه عن أنس بن مالك 
وذكره ابن قسي في "خلع النعلین" (4) ) يشهد بصحة معناه. 

3-*إن كبد النون برزخ الأنعام * (5)» يقول عنه ابن قسي أنه «إنتهى إلينا من 
طريق خبري غريب» (5)» ويقول عنه ابن عربي أنه خبر موضوع لايصح شرعا (6). 

4و تقول الشجرة لأختها هل مر بك ذاكر الله تعالى؟*الحديث» (7). وهذا 
الحديث وإن لم نقف عليه بلفظه فإن هناك أحاديث تشهد بصحته (8). 

5- قوله عليه السلام :*إذا آراد الولي تقريب حاجة إليه إبتدر إليها ثلاث مئة 
وستين سلامى ولدان وساقها من ساقها منهم ولم يتكلم هو فيقول لهم : من أين علمتم 
ذلك ؟ فیقولون: بأنا علمنا ما في نفسك"(9), وهذا الحديث لم نقف عليه في ما رجعنا 
إليه من مصادر, على أن هناك أحاديث تشهد بصحة معناه (10). 

6-قوله عليه السلام :"ورب الملكوت إني بعثت بعلم الأعيان: وحياة الأدیان» من 
غير نسخ ولا فسخ لما شرعه الملك الدیان, الله لا إله إلا هو العزيز الرحمن*(11). وهذا 
الحديث لم نقف عليه في مارجعنا إليه من مصادر. 


(1)- أتظر : لائحة الصادر . (2)- خلم النعلين . ص [28] . 
(3)- أنظر : الفتوحات , مج4/ 77 : 78 . 85 ؛ وقارن الهامش 127 من التحقيق . 
(4)- أنظر : ابن قسي : خلع النعلین ص [44] . (5)- أنظر :ابن قسي » ن.م.ص.[93] . 


(6)- أنظر : مخ.ش.غ.ن.ش.ص[129]. (7)- أنظر : اين قسي , خلع النعلين [102] . 
(8)- أنظر : الهامش 357 من التحقیق . (9)- أنظر : ابن قسي : خلع النعلین. ص [127] ۰ [128] 
(10( أنظر : الهامش 402 من التحقيق . (11)- آنظر : ابن قسي : ن .م . ص [131] 
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هذا بخصوص نصوص الأحاديث الواردة صراحة في "كتاب خلع النعلین" لابن 
قسي» آما الأحاديث المضمنة فيه فمجموعها 33 حديثا - بعد إسقاط حديثين مكررين- 
وجميعها تم تخريجه ووجدنا سنده ومتنه لدى أئمة الحديث» فقد روى منها مسلم وحده 
7حديثا والبخاري أربعةء وحديث واحد متفق عليه» والباقي رواه الأئمة الآخرون 
أمثال: أحمد بن حنبل والترميذي والقرطبي وابن كثير والبيهقي» وغیرهم (1). والملاحظ 
أن روايات مسلم تحتل في هاته الأحاديث المضمنة في "كتاب خلم النعلین "حرالي /55. 

ومن ضمن الأحاديث المضمنة في كلام ابن قسيء كلامه حول الروح المحمدي وأنه 
هو «الوجود الأول معه جل جلاله على السرير القدسي» (2). وقد بينا الخلفية الحديثية 
لكلامه هذاء وناقشنا رأي ابن عربي فيه. 

وهكذا بجردنا للأحاديث الواردة ب"كتاب خلع النعلین" يمكننا تصنيفها كالآتي : 
7 مصرح بها بعد إسقاط ما تكرر منها وعدده 30, و33 مضمنة بعد إسقاط ما تكرر 
منها وعدده 2, وبذلك يكون مجموع أحاديث “كتاب خلع النعلین" المصرحة والضمنة 130 
بعد إسقاط ما تكرر منها ومجموعه 32. 

من كل ماسبق یتض لنا أن ابن قسي -عكس ما ادعاه ابن عربي- كان على علم 
بدرچات الاخبار التي يرويهاء وکان مطلعا علیها في مصادرهاء ؤما قد يؤخذ عليه من 
مزالق فكرية مصدرها ليس الأسس الخبرية التي ينطلق منها -كما يظن ابن عربي-» 
وإنما تأويله لهاته الأسسء وإلا فان ما قد يؤخذ عليه لم يؤسسه على الأحاديث فقط بل 
أسسه على الآيات القرآنية كذلك؛ حيث كان يصدر كلامه بذكر آية ويرفقها بالحديث 
دوماء ثم يؤولهما تأويلا إشراقيا في ضوء مرجعياته الفكرية. 

فالمآخذ إن أخذت عليه -أو على غيره- تكمن من وجهة نظرنا في منهجية التأويل 
الذي اتبعه وفي مرجعياته الفكرية التي تؤطرهء لاقي الأخبار التي يوردها مادام لهاته 
الأخبار سندء خاصة وأن منهجية التأويل والمرجعيات الفكرية للمفكر هي التي تحدد 
مجال اختياره واعتماده لأخبار دون غیرها , وبالتالي تجعل الإختلافات قائمة بين 
المفكرين في تأويل نفس الخبر. 

ومن المعلوم أن هناك أحاديث كثيرة جدا يختلف الأئمة في الحكم عليهاء فليس كل 
حديث صححه بعض الأئمة من المحدثين هو صحيح قطعا قي نفس الأمر. ولا كل حديث حكم 
عليه بعض الأئمة بانه ضعيف أو موضوع هو كذلك قطعاء وإنما يتبع في ذلك حكم الأدلة 
الظاهرة. يضاف إلى ذلك أن مراتب أحكام الحديث درجات متعددة ومتفاوتةء ولا يمكن 
إغفال الإنتماء المذهبي والبعد الإيديولوجي والتطلع السياسي في مشكل ترجيح حديث 
عن غيره؛ أو في مشكل درجاته ومراتبه. 


(1)- أنظر : هوامش التحقيق . (2)- أنظر تخريج هذا الحديث في الهامش 421 من التحقيق . 
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وهكذا مثلا نجد بخصوص الأحاديث ودرجات تصنفيها ومراتب الحكم عليهاء 
وشیعة) وفلاسفة وصوفية. 

فمثلا بعض الأحاديث التي تعتمد علیها الصوفیة-آمثال : الحاسبي (ت243ه/ 857م) 
وآبي طالب المكي (ت ۵386 996م) والغزالي وابن قسي وابن عربي وابن سبعین 
والشاذلي وغیرهم سویقیمون علیها آصولهم» کحدیت :*كنت کنزا فاحیبت أن آعرف 

فخلقت الخلق فبي عرفوني(1)» وحديث:*كنت نبیا و آدم بين الاء والطین*(2)» و حدیث: 

"ول ما خلق الله العقل*(3).ينكرها ویبطلها ویضعفها جملة وتفصیلا خصومهم(4) 

أمثال : القاضي أبي بكر بن العربي: وابن تيمية (ت728ه/ 1327م) وأثصار ه. 

نعود إلى ماكنا بصدده؛ أي ماخد ابن عربي على ابن قسي» إن الأخطاء الرئيسية 
الثلاثة التي ارتکبها ابن قسي والتي عرضناها سابقا آوقعته آحیانا حسب ابن عربي في 
مزالق وزلات» فهو في نظره لایهرر الکلام ولايستوفي مقصوده. «ولایکمل الصورة 
كما هي عليه في نفسها» (5) عند عرضه لبعض الشکلات. مما ترتب عليه الخلط 

والتخبط والتناقض (6) و«غاية الجهل »(۰)7 وأحيانا «سوء الأدب مع ال منقول» (8) 

أحكاما متفاوتة. 

فمرة رآى أن ابن قسي يتكلم بلسان القياس لابلسان التحقيق (9).: وأنه يعود إلى 
(1)- أنظر : تخریع هذا الحديث في الهامش 155 من التحقيق ؛ وقارن : المبحث الرابع من القسم الأول 
من هاته الدراسة , حول الأسماء الإلهية والمظاهر الوجودية لدى ابن قسي. 

(2)- أنظر : تخريج هذا الحديث في الهامش 423 من التحقيق. 

(3)- أنظر : تخريج هذا الحديث في الهامش 426 من التحقيق . 

(4/ لقد اختلف الفقهاء والحدثرن في الأحاديث الضعيفة التي يوردها الصوفية ویعتمدونها. فمثلا: 
البخاري لايجيز إلا رواية الحديث الصحیم., بينما أحمد بن حتبل يجيز رواية لين الحديث في الورع, 
أما القاضي ابن العربي فإن وافق أحمد بن حنبل في جواز رواية لين الحديث في أمر المواعظ التي 
ترقق القلوب فإنه يرفض ذلك في ما يتعلق بالأصول؛ ومن هنا أنكر على الحاسبي تعلقه بأحاديث 
ضعاف وينائه الأصول عليها.(أنظر : أبا بكر بن العربي : عارضة الأحوذي شرح سان الترميذي» 
ج6 (باب البيوع). ط . دار الكتاب العربي لبنان .د . ت). 

وكان علماء الحديث يآخذون على المحاسبي روايته أحاديث ضعاف بما فيها الوضوعة. يعتمدها 
ويجعلها أصولا يبني عليها. ونفس الأمر لاحظوه لدى أبي طالب المكي وأبي جامد الفزالي وابن عربي 
وابن سبعين والشاذلي» وسواهم ممن صنفوا في التصوف. 

(5)- ابن عربي: مخ.ش.خ .ن-ش.ص[50] 0 [51]. وانظر نفس المعطيات في ص [72]. [140]. [167] . 

(6)- أنظر: ابن عربي: ن.م.ص [52]. [70] [73] 106[۰] › [108] , [130] .[148], [151], [154] . 

(7)- ابن عربي : ن.م.ص [102]. 

(8)- ابن عربي : ن.م.ص [106]. 

(9)- انظر : ابن عربي : ن .م . ص [135] [137] . 
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حكم العقل النظري بدل الکشف, « فهذا الرجل [ابن قسي] في كتابه ماوقف على 
مايقتضيه <1> الكشف <1>»: وعدل إلى حكم العقل. ولا أدري لاذا ؟ هل خاف 
من الشناعة آو لم يبلغ علمه أكثر من هذا؟» (2). 
ومرة آخری يرى فيه أنه شارح للكتاب والسنة لايتكلم عن کشف يقول ابن 
عربي : «ولا رآينا هذا الرجل [ابن قسي] يتعرض فيما يذكره إلى الاخبار من 
الكتاب والسنة» علمنا أنه شارح لها معبر عن فهمه فيها لا آنه يتكلم على 
أمر كاشفه الحق به في علمه أو خاطبه في سره أو أشهده في أمثلة برزخية في 
نومه.فلهذا نوجه في بعض مسائله الإعتراض عليه لأنه يتناقض في اقراله »(3). 
ومرة ثالثة يرى فيه أنه غير محقق وإنما هو مجرد مقلد ناقل عن خلف الله 
الاتدلسي (من أكابر الأميين) (4). 
نتساءل مرة آخری إزاء دعوى ابن عربي هاته, هل فعلا كان ابن قشي مجرد ناقل 
عن خلف الله الأندلسي ؟ وإلى أي مدى كان ابن عربي مقتنعا بدعواه هاته ؟. 
وحيث أن هاته الدعوى تتمرض لمرجعية ابن قسي الفكرية فقد فضلنا أن يكون 
عرضنا لها ومناقشتها موضوع الحور الثاني من المظهر الثاني المتعلق بفكر اين قسي 
ومرجعيته ومنزلة كتابه "خلم النعلین"» وفق ماصممناه سلفا. 


ب“ العدور الثاني : في سرجعية ابن قسي ۱ 

في غمرة الإنتقاد يحاول ابن عربي اعتبار ابن قسي من الناقلين الشار حین, لامن 
العارفين الواصلین» وخاصة عندما تتعارض أفكاره مع آفکاره. 

فلما تحدث ابن قسي عن الرقائق وأنها أرواح في الدقائق, بطريقة تفصح عن 
بذور نظرية المثل الأفلاطونية: وعند قوله : « كذلك ولد آدم عليه السلام: قد رما فيه من 
الدقائق والرقائق أجزاء بأجزاء وأقساما بأقسامء فلو رفع عنك الحجاب الجسماني عن 
بساط الروحائية لكلمك من ذاتك بعدد ولد آدم من الخلق» (5): نجد ابن عربي يشرح هذا 
الكلام من منطلق نظرية المثل الأفلاطونيةء ويستحسن حديث ابن قسي (6). لكن عندما 


0-41 في نسخة شهيد علي باشا التي اعتمدناها: « ما يقتضيه الإيمان» .وقد رجحنا كلمة ' الكشف" 
الواردة بنسخة أيا صوفياء ص [26] . 

(2)- ابن عربي : مخ . ش . خ . ن - ش . ص[22] . 

(4)4 أنظر: ن .م .ص [46 , 47] . 

(5)- خلم التعلين ٠‏ ص [12] . 

(6)- آنظر :مخ شخ. ن-ش.ص [46-44]؛وقارن الهامش 57 من التحقيق ففيه مقتطف من هذا الشرح. 
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يقول ابن قسي في الفقرة الموالية لكلامه السابق -بعد استشهاده بقصة يونس بن متى 
عليه السلامء والآية 16من السورة 138: الرعد -«فلو كشف غطاء الحكمة عن أبصار 
ا ممترينء. وعيون ا مميز من القوم العمین, لرأوا رقائق أنفسهم راكعة مع الراكعين, 
ساجدة مع الساجدین, وأشباحهم الظاهرة الجامعة لهذه الدقائق الباطنة كأنها خشب 
منسندة» وعمد ممددة, لايستطيعون السجود وهم سالون »(1)» عندها يتسرع ويتشدد ابن 
جربل في الشف مکی تون یکرت وبال وبصت لرا ارجا بالك غفا رة 
لنفسه من موضوعية الشرح» فيقول : «قوله [ابن قسي] : وأشباحهم الظاهرة الجامعة 
لهذه الدقائق الباطنة كأنها خشب مسندة, وعمد ممددة, لايستطيعون السجود وهم 
سا مون. فكلام مقلد في جميع ما قالهء ماعنده علم بما هو الأمر عليه. وقد 
شهد على نقسه بهذا القول آنه في جميع ما ذكره من الحقائق والعلوم ناقل 
مقلد من غير ذوق ولا كشف من ذاته. والا فاین هذا النقس من ذلك النفس؟ 
قلقد أراحنا هذا الرجل منه بهذا القول وأزال عنا الغلط الذي اعتقدتاه 
فيه وعلمنا أنه ناقل حديث وحامل فتوى وحاكي روايةء فشرحنا إنما لعنی 
من نقل عنه والحمد لله رب العالین. فصحت الرواية أنه ينقل عن العبد 
الصالح في هذا الکتاب. وهو خلف الله الأندلسي كان من الأكاير الامیین, 
فكان يأتي لهذا الرجل فیصف له ما يتلقاه من الروح القدسي والنور 
الالهي في قلبه. وکان عند هذا الزلف فهم ولفصاح في خطابه متضلع من 
الادپ واللغة ووجوه القريحة في صنعة الكتابة ۰ فکسا تلك الماني آلفاضا 
آدبیة خطابية على قدر فهمه: وقد يخل بالسالة في بعض الأماکن لقصرر 
فهمه عما چاءه به ذلك العبد الصالی. ومنها هذا الکلام الذي قاله في 
الأشباح انها خشب مسندة. هذه لایقولها ذلك الرجل اصلاء فقد حصل لنا 
الفرقان بين ماهو منه وبين ماینقله » (2). 
ویرید ابن عربي أن یستدل على صحة ادعائه هذا. فیتابع قوله :«علی اني 
اعرف باحواله من غيري, فاني اجتمعت بولده ٠‏ وکان ذا فهم وفطنة فسالته 
عن أحوال آبیه فوصف آحوالا تدل على ما ذکرناه من قصوره. 
وفي حديث ترك شيخة ابن خليل له ولأمثاله <3»غنية<3» في معرفة 


قت" - خلع الشعین لعن [19]: 
(2)- مخ .اش .خ .ن - ش .ص [46] ۰ [47]. 
<3 في الاصل « عنه »وقد رجهنا ما آثبتناه . 
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حاله وضيق مجاله» وفي رسالته لعبد ا مؤمن ين علي وكلامه فيها في 
إشارته إلى نقسه, ولم يكن الأمر كما ذكره وانعكس الأمر علیه, يدل على 
أنه لم يكن محققا في شأنه وأنه كان جاهلا بمرتبته ونقسه » (1). 

يحاول ابن عربي هنا أن يحدد مرجعية ابن قسي في شخص واحد, للأسف لاتقدم 
لنا المصادر المتوفرة على اختلافها أية معلومات عنه, ولا نعلم عنه سوى مايذكره ابن 
عربي من أنه «من أكابر الأميين» (2) بلغ من العلم اللدني مبلفا أهله لتلقي الإلهام 
من «الروح القدسي والنور الالهي» (3). 

نتساءل إلى أي مدى يصح ادعاء ابن عربي هذا ؟. 

إن دعواه في نظرنا باطلة جملة وتفصيلا لبطلان أساسها » فهي متهافتة من كل وجه : 

فمن وجهة أساسهاء تصادر على فرضية صوفية يكون الصوفي من خلالها يتماهى 
ويتشبه بالنمط النبوي الأمي. وتراهن على أن قلب الولي مملوء بالحضور النبوي, 
وبالتالي فالأمية بذلك لن تكون في هاته الفرضية عائقا معرفيا ووجوديا لبلوغ العلم 
اللدنيء إذ المجاهدة تفضي للمكاشفة ولو كان صاحبها آمیا!! ومن هنا تعمد هاته الفرضية 
للممائلة بين أمية الولي وأمية النبي محمد صلعم. وتجعل الأولى تستمد مشروعيتها من 
الشانية. كما تماثل بين كرامة الولي ومعجزة النبي» وتجعل الأولى قبسا من الثانية. 
ومن هذا المنطلق فإنه إذا كانت الأمية بالنسبة للنيي محمد دليلا على صدق نيوته 
ووحیه, فإن أمية الولي دليل على صدق ولايته وسلامة دینه, وإثبات لصحة كشفه (4). 

لا يخفى ما لهاته الفرضية من خلفيات غنوصية , ومالها من أسس واهية تتنافی 
ومقررات العقل والنقل. 

إذ كيف یمکن لشخص آمي أن يسلك سبیل مجاهدة الور ع والاستقامة, وبالأحری 
مجاهدة المكاشفة دون الإطلاع على الکتاب والسنة والعلم باحکامهما؟ وکیف یمکن 


(3)- ن.م.ن.ص 

(4)- من أمثال هؤلاء "الاولیاء "الذین تنسب لهم "الامية". خلف الله الاندلسي (حسب مایذکره ابن 
عربي في مخ . ش.غ . ن- ش . ص[46]» الفتوحات مج 312/1 ), وآبي یعزی یلنور بن میمون 
(ت572ه/ 1176م) بالفرب (أنظر : التادلي: التشوف. ص 215 فما بعد ت77 , تحقیق أحمد 
التوفیق منشورات كلية الآداب بالرباط 1984 ). وعبد العزیز بن مسعود الشهیر بالدباغ (انظر : 
آحمد بن البارك : الابریز » ص24 ؛ ط .دار الفکر .د .ت ). 

ومن ذلك مارواه آبو بكر السجزي عن الجنید (ت297ه/ 909م) أنه قال : « كان عندنا ببفداد 

عبد أسود أعجمي اللسان ١‏ نساله عن القرآن آية آية فیجیبنا عن ذلك بأحسن جواب وهو لايحفظ 
القرآن ‏ وتلك دلالة ولايته !» (سهل التستري : تفسیرالقرآن .ص 5 . ط . مصر د . ت ). 
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تصور ذلك لمن هو آمي لایقراً ولايكتب؟ وأين ذلك من حديث*العلماء ورثة الأنبياء*؟ (2)1 
ومن قوله تعالى : “إقرأ باسم ربك الذي خلق, .-خلق آلانسان من علق, < إقرأ وربك 
آلاکرم > الذي علم بالقلم :7 علم آلإنسان ما لم یعلم* (2). 

إننا قد لاننفي قول الصوفية بإمكانية تأهل الصوفي -منة من الله وبعد 
مجاهدتي الورع والإستقامة (التحلية والتخلية)- لمنزلة الولي والولاية» ولكن ماننکره 
بشدة ادعاء ابن عربي وأمثاله أن يكون ذلك بإمكان الإنسان الامي. 

ثم هل يمكن الحديث عن مكاشفة الصوفي- الولي» دون إدخال في الإعتبار 
التكوين المعرفي له ؟. 

إن معظم الصوفية یتحاشون الحديث عن هذاء وينصون على أن مكاشفاتهم 
(تأويلاتهم الإشارية )» بروق لامعة, ولوائح سانحة, وطوالع كاشفةء ترد منة وکسبا على 
القلب المهيإ بمجاهدتي الورع والإستقامة (التحلية والتخلية)؛ فتزيح الحجب أمامه 
فيكاشف بالحقائق الإلهية (3), ومن هنا كنا نجد أغلب الصوفية ينسبون مؤلقاتهم 
وأفكارهم وتأويلاتهم وأقوالهم إلى هاته السوانح والطوالم» مدعين أن لادخل ولا آشر لأحد 
فيها سوى ما ألهموه من الحضرة القدسية. 

فابن قسي مثلا » يقرر أن كتابه "خلم.النعلین" هو ثمرة فتح ومكاشفة (4): وابن 
عربي يؤكد غير ما مرة في الفتوحات المكية", أن ما يذكره من أفكار وان تضافرت مع 
غيره أحيانا فإن مرجعها ما كاشفه الله به لاما اطلع عليه وقرأه (5) عند غيره ! ويذهب 
إلى أن كتابه "فصوص الحکم" ألفه بأمر من النبي محمد ص في رؤيا منامية له بدمشق 
سنة 627ه. حيث سلمه كتاب "الفصوص" وقال له :«خلذه واخرج به إلى الناس 
ينتفعون به 6(۰) » ويزيد ابن عربي توضيحا للأمر فيقول : «فما القي إلا مايلقي 
إلي ٠‏ ولا انزل في هذا السطور إلا ماينزل به علي ٠‏ ولست بنبي رسول 
ولكني وارث ولآخرتي حارث» (7). 


(1)- حديث رواه أحمد والأريعة وآخرون عن أبي الدرداء (أنظرحول تخريج هذا الحديث : العجلوني : 
كشف الخفاء , ج64/2 رقم 1745 ) . 

(2)- الآيات 5-1 من السورة 96 : العلق . 

(3)- أنظر : الفزالي: الإحياء. ج 21-19/1 , 54 . 301 ؛ ابن خلدون : شفاء السائل ص: 34 -46 , 
62-7 » تحقیق الأب اغناطیوس عبده اليشوعي - 

(4)- أنظر : ابن قسي : خلع النعلين ٠‏ مس [7] ۰ [3] ,[10]. 

(5)- أنظر مثلا : الفتوحات مج 136/1 

(6)- ابن عربي : فصوص الحکم ۰ ج1 / 47 . تحقیق آبو العلاء عفيفي . 

(7)- ن .م .ص 48 . 
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وماقاله ابن قسي عن كتابه "خلم النعلین" وابن عربي عن “الفتوحات" 
و'الفصوص” قيل عن "الحزب الکبیر" لأبي الحسن الشاذلي وعن "دلائل الخيرات" 
للجزولي (ت869ه/ 1464م) ", وقال به ابن قضيب البان (ت1040ه/ 1136م) في 
كتابه "الواقف الإلهية". 

لئن لم يجعل معظم الصوفية لمرجعياتهم الفكرية آثرا فيما كتبوه, مفضلين 
نسبته إلى الإلهام والإشراق والمكاشفةء فان سنن العلم وقواعد العرفة الموضوعية, 
ومتطلبات الحقيقة العلمية, تأبى إلا إبراز ماسكت عنه هؤلاء. 

إنه لاحديث عن إلهام أو إشراق أو مکاشفة» مالم تكن هناك منطلقات نظرية, 
واهتمامات فكرية, وانشغالات نفسائية - مجتمعيةء ومرجعيات معرفية» وانتماءات 
مذهبية: تنقدح في ذهن الإنسان فتملا وجدانه وکیانه» حينئذ يستنبط من خلال 
استبطاته لها حدوسه وآفکار ه. 

وقد لمح لهذا ابن خلدون عندما ذکر قي کتابه :"شفاء السائل" أن آذواق الصوفية 
وحد وسهم وكشفهم لاتخرج عن كوتها علوما كسبية يعوزها الدلیل. فحاصل مذهيهم 
«إذا خلص وهذب» واتضع للفهم موضوعه ومسائله » أنه ترتيب للوجود 
قريب من ترتيب الفلاسفة شبيه بآرائهم الكسبية وعلومهم 2 من غير 
برهان يشهد له ولا دليل يقوم عليه»(1). 

ومن هذا النطلق» نحن لانعارض أن يكون شخص بعينه أو أشخاص من مرجعيات 
ابن قسيء إذ لا إبداع إنساني من العدم . ولکن ماننكره على ابن عربي ولا نستسيغه أن 
يكون شخص أمي يسمى خلف الله الاندلسي المرجع الفكري لابن قسي » مع ماعرف عن ابن 
قسي من سلوكه مسالك كيار الصوفية-كما بينا (2)-, وما ذكر عنه من تضلع في اللغة 
على حد قول ابن عربي نفسه  )3(‏ ناهيك عن إشادة ابن العريف بكتابات ابن قسي (4). 

إن أفكار ابن قسي تجد أرضيتها وبذورها , وتفسیرها » في المرجعيات الفكرية 
التي سبق ذكرها (5)» دون إهمال الخصوصية الذاتية له. 

ثم وجه آخر من وجوه تهافت دعوى ابن عربي ضد ابن قسي وهو وجه استدلاله 
على ادعاثه, قابن عربي يقدم لنا - كما ذكرنا سلفا - مايعتبره في نظره حججا على 
(1)- ص . 52 . 
(2)- آنظر : البحث الأول من القسم الأول من هاته الدر اسة. 
(3)- آنظر : ابن عربي : مخ . ش . خ .ن - ش . ص[4] 138[۰]46[۰] ۰ [139]. 
(4)- آنظر : الحبث الأول من القسم الأول من هاته الدراسة . 
(5)- آنظر : البحت الثاني من القسم الأول من هاته الدر اسة وخاصة العطی الثاني . 
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صحة دعواه من أن ابن قسي «تاقل حديث وحامل فتوى وحاكي رواية» (1) عن 
خلف الله الأندلسي من الأكابر الأمميين (1). على أن حججه الشلاث تبقى في نظرنا 
قاصرة جداء ولا تفي بالمطلوب. 
۱ فحجة اجتماعه بولد ابن قسي ومساءلته له عن أحوال آبیه. لايمكن أن تكون حجة 
مادام لم يفصح لنا ابن عربي عن فحوى الأسئلة التي وجهها لولد ابن قسي ومضمون 
الاجوية» حتى نسلم دعواه. 

أماحجة ترك شيخه ابن خليل له. فالأولى أن ينظر لهذا الخلاف من منظور 
الإختلافات السياسية داخل اتجاهات المريدين بالأندلس (2). 


(1)> ابن عربي: مخ.ش.غ.ن-ش ص[46]ء وقارن ص [47] حيث يذكر ابن عريي الادلة المبررة لدعراه» 
وقد ذکرناها في سياق سابق. 

(2)- انظر ما كتبناه في المبحث الأول من القسم الارل من هاته الدراسة حول الجناح السالم والهادن 
من مريدي الأندلس الذي تزعمه ابن العريفء وكان من ممثليه بلبلة - كماسبق ذكره - عبد الففور 
بن إسماعيل بن خلف بن عبد الله السكرني, وهو آخر الفقيه أبي الحسن خليل بن إسماعيل بن خلف 
بن عبد الله السكوني. 

هذا وإننا لم نتعرف بالضبط على من هو ابن خليل الذي قال عنه ابن عربي أنه كان شيخا لابن 
قسي وأنه من أهل لبلة ( أنظر : الفتوحات, مج176/1).وآنه ترك ابن قسي (أنظر:مخ. 
ش.خ. ن - ش . ص [47] ). 
فبنی خليل اللبليون الذين وقفنا على ترجمتهم لايرجح أحد منهم شيخا صوفيا لابن قسي. 

فأيوهم أبو محمد أو أبو الحسن ليل بن إسماعيل بن خلف بن عبد الله السكوني (كان حياسنة 
7ه)- وهو آخو عيد الغفور الذکورسابقا- عرف بالفقه والفتيا ۷ بالتصوف. وولي الصلاة 
والخطبة ببلده لبلة (آنظر: ابن الابار: التكملة, ج 310/1 ت 840 تحقیق عزت العطار). أما ولده آبو 
العباس أحمد بن خليل » فكان فقيها محدثا حاقطا لاصوفيا بالإضافة إلى صغر سنه , فقد ولد سنة 
2ه وترفي سنة 580ه (آنظر: اين الأيار: التكملة » ج 83/1 ت 219 تحقيق عزت العطار). 
ونفس الامر بالنسبة لأخيه أبي محمد عبد الحق بن خلیل (ت580ه) (انظر: ابن الزبیر : صلة الصلة, 
ص 4 ت 8 تحقیق بروشنسال). وبذلك لم يبق آمامنا من فرع السکرنیین اللبلیین الذین عرفوا 
یالتصوف سوی آبي محمد عبد الففور بن إسماعيل بن خلف بن عبد الله السكوني- الذي ذکرناه في 
سياقات سابقة -. فعبد الغفور هذا-كما آشرنا-مرف بالتصوف, فقد «روی عن أبيه وعن أبي الحكمين 
برجان وآبي العباس بن العریف, رحل إليهما مرارا ولازمهماء وروی معهما عن ميرهماء (ابن 
الزيير : صلة الصلة , ص37 , 38 ت 52 .تحقيق بروقنسال): واشتهر عنه آنه «من أهل 
الکرامات وإجابة الدعاء» (ابن الزبیر : ن.م.ن حی.ت52 ) وقد آشرنا سابقاء أنه كان من مناصري 
الجناح المسالم لابن العریف مو لذا وقم بینه وبين مريدي الغرب من آبناء منطقته التسشددین 
(جتاح ابن قسي) خلافات راسله بشانها ابن العريف حاثا إياه على «تصالیف 
القلوب » (أنظر: ابن العريف : مفتاح السعادة ص 199 تحقيق عصمت دندش؛ وقارن: المبحث 
الأول من القسم الأول مسن هاته الدراسة ص58 والهامش 3 منها ؛ ص72 والهامش1 منها). 
وعندما اندلعت ثورة الریدین بشلب ولبلة وغیرهما فر إلى الشرق سنة 540 ه (أنظر: 
ابن الزبير» صلة الصلة. ص 38ت 52 تلحطقيق بروثكنسال). یدج 
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أبدا 


أما حجة ادعائه "الهدیة" في مراسلته لعبد الومن (1), فان ادعاء المهدية لم يكن 
في تاريخ الفكر الإسلامي دليلا على قصور أحوال مدعيهاء بل. غالبا ماكنا نجد مدعي 


'المهدية, مزسسي دول» آو زعماء حركات سياسية وفكرية, أو مخططي ثورات 
اجتماعية, نجحوا أحيانا وفشلوا أخيانا آخری. 


قادعاء ابن قسي “المهدية” يدل في نظرنا على كفاءة فكرية وسياسية لدیه. فمن 


خلال تبنیه شعار "الهدية " آعطی لثورة الریدین مضمونا مجتمعيا ومشروعية 
ديذية-ثة فية. حيث كان مفهوم "المهدية - في المجتمع الإسلامي چ مفهوما 


وفشل ابن قسي في تحقيق مشروعه السياسي - المجتمعيء لايعني أنه لم يكن 


=== فهل كان يقصد ابن عربي بابن خليل عبد الغفور (وهو آخو خليل كما قلنا ) ؟ فإن صح الأمر هل يمكننا 


1) 
2) 


في ضونه تلمس طرق الإتصالات بين ابن العريف وابن قسي من جهةء وابن برجان وابن قسي من 
جهة أخرى باعتبار رواية عبد الغفورعن اين العريف وابن برچان وملازمتهما ؟. 
إن هذا مجرد احتمال ضعيف جدا لشحة الأخبار المتعلقة بعبد الففور شخصیا, ولانعدام أية إشارة 
مصدرية واضحة لصلته بابن تسي, ولان رسالة ابن العريف -التي كتبها قبل سنة 536بسنوات- 
لابن قسي تؤكد على أن هذا الأخير لما سمع به ابن العريف كان شيخا له مريدون يأخذون عنه العلم 
(أنظر : الرسالة الثانية من رسالتي ابن العريف لابن قسي باللحق الثاني بهذا الکتاب, وقارن فيما 
سبق ص60-56 ). على أنه إن صح الامر فالخلاف بين اين قسي وعبد الففور هو -کماسبق القول - 
خلاف سياسي, واختلاف بين اتجاه مهادن مسالم, واتجاه ثائر مناضل. 

ومع ذلك يبقى السال : من هو ابن الخليل اللبلي - الذي ذكره ابن عريي وقال عنه أنه شيخ 
ابن قسي وأنه تركه - إذا لم يكن هو عبد الغفور الذي لم يعرف بهذا الاسم ؟. 

فهل هو آبو عبد الله محمد بن عبدالله بن خليل القيسي(ت570ه / 1174م ) الذي روى عن 
ابن برجان وكان «عالي الرواية, متمكنا في الدراية, شاذا في المعارف » وبرع في مدارك العقول »؟ 
(أنظر: أحمد بن القاضي المكناسي: جذوة الإقتباس ص 265 ت 273, ط دار المنصور الرباط 1973)» 
ولكن ابن خليل القيسي هذا اختلف بشانهء فابن الابار في "التکملة" ينص على أنه من أهل لبلة , 
بينما آخرون يرون أنه إما إشبيلي أو قرطبي, فهو كما يقول ابن عبد الملك في "الذیل والتکملة) 
ليس من بني خليل اللبليين لان هؤلاء سکرنیون وهو قيسي (أنظر: ابن عبد الملك : الذيل والتكملة 
ج305/6 ت 6 ؛ أحمد ين القاضي : جذوة الإقتباس ‏ ص 265ت 273 ؛ العباس بن ابراهيم 
المراكشي: الإعلام بمن حل مراكش وأغمات من الأعلام» ج 110-108/4 ت 504 ١‏ تحقيق عبد الوهاب 
ابن منصور, المطبعة الملكية 1976). أضف إلى ذلك أنه لم يشتهر بالتصوف بينما ابن خليل الذي 
يذكره ابن عربي» ينص على أنه من مشايخ الطريق وأنه لبلي (الفتوحات ج 176/1). 

هكذا نخلص إلى القول باننا لم نتمكن من التعرف تعرفا دقيقا وواضحا على ابن خليل هذاء 
حسب ماهو متوفر من مصادر ووثائق. على أنه وبكل يقين إذا صحت رواية ابن عربي من ترك ابن 
خليل لابن قسيء فان هذا الخلاف كما سبق القول مصدره بكل تاكيد سياسي: ولايدل أبدا على 

تعد هاته الرسالة في حكم المفقود. 

أنظر ما كتبناه في المبحث الآول من القسم الأول من هاته الدراسة. 
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-كما ادعى ابن عربي - «محققا في شانه وأنه كان جاهلا بمرتبته وثفسه»(1), 
فكثير هي الثورات التي انتکست وانهزمت. رغم آنها كانت ذات مضامين مجتمعية 
وأهداف إنسانية ساميةء وكثير هم الزعماء والمفكرون ذووا الطموحات الإنسانية والقيم 
التحررية النبيلة الذين قضي علیهم. فعذبوا أو قتلواء ولم يكن آبدا تعذيبهم وقتلهم 
وفشلهم دليلا على جهلهم بنفوسهم وبمرتبتهمء بقدرما كان دليلا على طموحاتهم 
وإخلاصهم لمثلهم ومبادئهم, وأفكارهم ومعاناتهم لهاء وتلك خصلة صوفية أساسية, 
وفضيلة إنسانية تمتع بها ابن قسي. ۰ 

على أن دعوى ابن عربي ضد ابن قسي, ماتلبث أن تتهافت إذا ما تساءلنا عن مدى 
اقتناع ابن عربي الذاتي بصحة ادعائه وعن موضوعية فحواه ؟. 

فقد يخطر بالبال أن ما ادعاه ابن عربي على ابن قسيء من أنه «ناقل حديث 
وحامل فتوى وحاكي رواية»(2) من غير ذوق ولا كشف من ذاته, أصبح حكما قطعيا 
لدیه, ولكن الأمر خلاف ذلك» فسبرعان ما يتراجع ابن عربي صراحة وضمنا عن هاته 
الدعوی, لكن مع احتفاظه وتمسكه بانتقاداته الأولى والمتمثلة على الخصوص في ضبط 
خطاین رئيسيين (الأول والشاني) (3) من بين الأخطاء الرئيسية الثلاثة التي سبق 
ذكرهاء وما يترتب عنهما من مزالق. 

تراجع ابن عربي عن ادعائه بأن ابن قسي «ناقل مقلد من غير ذوق ولاكشف 
من ذاته »(4). يمكن رصده في أكثر من موضع من كتابه "شرح خلع النعلين لابن قسي". 
فبعدما أدلى بدعواه تلك في ص [40] :[47] » يعود في الصفحات التي تتلوها ليثبت العكس. 

فلدى حديثه عن خطا ابن قسي في مطابقته بين الممثل والمثال لدى كلامه عن 
جهنم وأنها «في نفسها على صورة حية »(5) » يقول ابن عربي : إن ابن قسي لو «علم 
الحضرة التي راها [أي جهنم] فيها ما قطع آنها على صورة حية, ولعرف أن 
الحق مثلها له قي هذه الصورة »(6). 


(1)- مخ.ش.خ.ن -ش .ص [47]. 

(2)- مخ.ش.خ.ن دش .ص [46]. 

(3)- 2 وهما: آ-یطایق ابن قسي بين المثل وا مثال بين عالم ا معنى وعالم التمثل ' البرزخي. 
ب- يتكلم ابن قسي على حاله لا على ماهو الأمر عليه في نفسه. 

ولقد سبق أن أوردنا هذين المأخذين إلى جانب المأخذ الثالث في سياق سابق.وناقشنا على 

الخصوص الاخذ الثالث الناص على أن ابن قسي: «یسمع خبرا قد روي ولايعلم صحته من 
فساده »(مخ . ش.غ.ن - ش.ص [144]. [145] )؛حسيث أن المأخذين الأول والشاني قد اقتنعنا 
بصحتهما ووچاهتهما. 

(4)- مغ .ش .غ .ن -ش .ص [46]. 

(5)- انط : ابن قسي : خلع النعلين .ص [97] .وقارن نفس المعطيات في ص [49]. [108-106]. 

. ]133[ مغ.ش .اخ .ن -ش .ص‎  -8( 
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وعند تعليقه على حديث ابن قسي حول نعيم الجنة يقول ابن عربي : إن ابن قسي 
ذكر كلاما «لايمكن لي ولا لفيري أن يشرحه باحسن من ذلك. ولایصفه باعلی 
مما وصفه, مع حسن عبارة. ولطف إشارة: وتهقیق آنباء من الأمر يما هو 
عليه محررا محققاء لايخالفه فيه آحد من آهل الأذواق من التقدمين والتأغرین 
ولاحجة لعلماء الرسوم على رد شيء منه, إلا من عاند وكذيه فيما قاله من 
غير دليل على تكذبيه رابرهان. فكفانا سزونة الكلام علي ٠‏ إذ لانأتي في ذلك 
باهسن مما أتى مع اطول وإسباب لكنه طيب عذب المذاق»(1). 
ولدى شرحه لكلام ابن قسي عن "طوبی" وأنها آم الملائكة والحور» يقول ابن عربي: 
«فالذي قاله هذا الرجل» أن الله خلق من طوبى اللائكة والحورء فلا أصدقه 
ولا أكذبه. على غير أنا ماوقفنا على ذلك لغیره وهو ممكن» مع آنا نعرف من 
أي شيء خلق الله ا ملائكة: فسلمنا له حاله»(2). 
ولا تكلم ابن قسي-عند ذكره حديث الأوعال-عن طرق التنزيلات الر حمانیات(3)» 
قال ابن عربي في شرحه» «ولكن الإمام [أي ابن قسي] مثل له في كشفه طرق 
التنزيلات سماوات وريما سمع عند ذلك الکشف سرد هذا الحديث فحكم 
بذلك على ما كدو شف به في عالم ا مثال» (4). 
وهكذا نلاحظ أن ابن عربي لم يعد ينفي الذوق والكشف عن ابن قسيء بل نجده 
يسلم بحاله, ويعتقد بإلهاماته وکشوفه» مسايرا بذلك موقفه الذي أبداه في بداية شرحه 
قبل ذكر ادعائه» حيث يصف ابن قسي ب" العارف" (5)» ويقول عند شرحه لقولة ابن 
قسي «فليتخذها لنفسه رحمى خلد» ونعمى أبد »(6): «قلنا[أي ابن عربي] هذا الرجل 
يغلب على ظننا أنه من أهل الذوق فله الكلمة الحق والقول الصدق»(7). ولا 
نسب ابن قسي لنفسه الكشف والولاية بقوله :«ولا كانت ملكوتية الإلقاء أمية الإخبار 


(1)- مخ . ش .خ .ن -ش .ص [138] ۰ [139] . 

(2)- ن .م .ص [147] . 

(3)- أنظر : ابن قسي : خلع النعلين [152] . 

(4)- مخ . ش . خ .ن - ش . ص[158]؛ وقارن ص [172] . حيث يقول ابن عربي : أن ابن قسي تبين 
«صورة الأمر على حسب ما مثل له . فانه كان والله أعلم من اهل ا مثل لامن اهل 
الوحي الصريح .ومن كان من أهل الثل فإنما يتكلم ويبدي مفهومه مما مثل له. وقد 
يصيب العابر في تعبير الرؤيا وقد لايصيب ۶ . 

(5)- أنظر :ابن عربي : مخ . ش . خ .ن - ش . ص [13] . 

(۰)8 خلم النعلين : ص [2] . 

(7)- مخ .ش .غ .ن -ش .ص [17]. 
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والإملاء ء وفتح لي عن مغالق الأبواب» وبطائن الأسباب, فرأيت حدائق الرحمة علما 
حقاء وكشفا صدقاء من غير حجاب »(1)» علق ابن عربي على هذا الكلام فقال : «فحدائق 
هذه الرحمة هي التي كشفت له وعاينهاء ولا آدري هل أعطي منها شيء ام 
لاء الله أعلم بحاله »(2). 
وعلى الحقيقةء فابن عربي لم يكن مقتنما كامل الاقتناع بأن ابن قسي «ناقل حديث 
وحامل فتوى وحاكي رواية» (3) لايتكلم عن كشف , وأنه مجرد ناقل كلام خلف الله 
الاندلسي (من أكابر الأميين). إذ عند شرحه لترتیب الموجودات والفيض الوجودي لدى ابن 
قسيء نجد ابن عربي وقد سبق له أن ادعى دعواه المذكورةء يعود هنا ليشكك فيهاء فیقول: 
«هذا [آي ترتيب الرجردات] أعطاه كشفه آونقله عن خلف الله؟ » (4). 
ونفس التردد يعبر عنه اين عربي في "الفتوحات" حيث يقول بصدد البعث : إن 
هناك من يرى أن الإعادة تكون في الناس كالبدء من خلق من طين ونفخ ونكاح واجتماع» 
«وكل ذلك فقي زمان صفير ومدة قصيرة على حسب مايقدره الحق تعالى: 
هكذا زعم الشيخ آبو القاسم بن قسي في "خلع النعلین" له. في قوله تعالى: 
*کما بدأكم تمودون" [الآية 28 من السورة السابعة : الاعراف)] قلا أدري 
هل هو مذهبه أو هل قصد شرح التكلم به وهو خلف الله الذي جاء بذلك 
الكلام وكان من الأميين ؟» (5). 
على أن ابن عربي ما یلبث أن يحسم هذا التردد لصالح ابن قسي عندما ينص 
بصدد حديثه عن معرفة «منزل عذاب الزمنین من القام السرياني في الحضرة ا مرادية 
ا محمدية »(الباب التاسع رالتسعون ومائتان) أن هذا المنزل يتضمن«علم بدء الخلق 
وإعادته وكيفية !عادته. فان آهل الكشف اختلفوا في الكيفية فذهب ابن قسي 
إلى كيفية انفرد بها وذهب الآخرون إلى غير ذلك على اختلاف بينهم وكذلك 
اغتلف فيه علماء النظر الفكريء ويتضمن علم المبة الإلهبة وثبوتها وعلم 
الستور التي بين الحبوبين وبين مايؤدي لووقع من غيرهم إلى عقوبتهم[...]»(6). 


(1)- خلع النعلین : ص [7] . (2)- مخ . ش . غ .ن - ش . صی[29] . (3)-ابن عربي : ن . م . ص [46]. 

(4)- ن . م . ص [86]. ولايذكر ابن عربي إسم خلف الله الأندلس (من الامیین) في شرحه لا كتاب خلع 
النعلين' إلا مرتين » الأولى بصفحة [46] والثائية هنا . ولايذكره في "الفترحات المكية إلا مرة 
واحدة (مج312/1) ( أنظر : الهامش بده ) . 

(5)- مج 312/1 . هاته الآية ضمنها ابن قسي في كتابه "خلم النعلین" ص [139]. وان كنا نری أن ابن 
عربي جائب الصواب إلى حد ما في شرحه لكلام ابن قسي من الرجهة التي ذكرهاء حیث أن کلام ابن 
قسي يبقى قابلا لكل احتمال بما في ذلك الفكرة التي نسبها ابن عربي لنفسه والناصة على أن 
الإعادة كالبدء تكون على غير مثالء(أنظر: الفتوحات, مج312/1 ؛ وقارن: ابن قسي:خلع النعلين, 
ص [22]. [62] ۰ [139] ؛ والهائش 222 م من التحقيق). 

(6)- الفتوحات , مج 693/2 . 
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ومعلوم أنه -كما يقول المناطقة والفقهاء- «ما احتمل واحتمل سقط به 
" الاستدلال ». فيكون تردد ابن عربي في دعواه الناصة على أن ابن قسي «ناقل حديث 
وحامل فتوى وحاكي رواية» عن خلف الله الأندلسي (من الأميين) ! مؤشرا لصالح 
ابن قسي , فتبطل لذلك في نظرنا دعوى ابن عربي. 

على أنه إذا أبطلنا ادعاء ابن عربي هذا من حيث أسس الإدعاء (أمية المرجعية: 
خلف الله الأندلسي)» ومن حيث بيناته واستدلالاته» فإن هذا لايعني آبدا بطلان المآخذ 
الاخری, أو تفي الأخطاء والمزالق المذكورة سلفا. فبطلان دعوى بعينها لايعني نقض 
الدعاوي الأخرى التي نرى أن أغليها صائيا. 

ولانرى تفسيرا لتردد ابن عربي في إقرار دعواه. سوى أنه لما ذكرها متسرعا تحت 
وطأة الإختلاف الفكري. عاد لیتحفظ إزاءها تحفظا شديدا بعد هدوء وروية, وهذا 
التحفظ الشديد هو الذي كان وراء تردد ابن عربي في إقرار ادعائه. 

على أنه يعد تنحيتنا لهذا الإدعاء الذي حاولنا إثبات بطلانه. فان الأحكام 
والتقويمات الأخرى لابن عربي, سواء كانت تلك الممجدة لابن قسي أو القادحة فيه ليست 
أحكاما مطلقة ثابتةء وإنما هي أحكام وتقويمات نسبية حركية أي تتكيف مع الصیغ 
الفكرية لابن قسي وتتلون بتلونها؛ وتلك ميزة أساسية في انتقادات ابن عربي. 

فنسبية النقد والتقويم تدل على موضوعية الناقد وكفاءته في تقويمه وأحكامه. 
وتلك الموضوعية هي - كما ذكرنا سابقا - ماحاول ابن عربي الإلتزام بها في شرحه 
لكتاب "خلم النعلين ' لابن قسيء رهي ما جعلته رغم الإنتقادات والمآخذ التي آبداها 
يصف ابن قسسي» سواء في شرحه ل'كتاب خلم النعلین" أو في الفتوحات» 

ب" الشيخ' (1) و"الإمام' (2). 


. 312/1 أنظر :ابن عربي : مخ.ش.خ .ن - ش . ص[67] ۰ [76] ؛ الفتوحات : مج‎  -)۱( 
.]162[ .]158[ ۰ ]156[ ۰ ]153[۰ ]152[ ۰]76[ أنظر :ابن عربي : مغ . ش .۰خ .ن - ش .ص‎ -)2( 
. 129/4 ؛ الفترحات مج 136/1 , مج 326/3 , مج‎ ]170[ ۰ ]169[ ۰ ]166[ 
ولاننسى أن ابن عربي ينره بابن قسي في "فصوص الحکم" وفي "الفتوحات"محیث يذكر أنه من‎ 
سادات القوم (الصوفية). ومن آهل الکشف (آنظر: ابن عربي: الفترحات مج136/1, مج52/2,‎ 
مج7/3, 326, مج 129/4 ؛ وقارن ماکتبناه عن صلات ابن عربي بابن قسي في‎ ,693 ,257 0 
البحث الثاني من القسم الأول من هاته الدر اسة).‎ 
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فكان بذلك نقد وتقویم ابن عربي لابن قسي نقدا موضوعيا وتقويما متكاملا. 
ومايجب الإنتباه إليه هو أنه لايمكن أن نطالب ابن قسي أن يكون كتابه خلع النعلین" من 
مستوى "فصوص الحکم"؛ أو "الفتوحات الکیة" لابن عربيء ولا أن يكون في منزلة واحدة 
مع كتاب "بد العارف" لابن سبعین, فهذان مثلاء يمثلان مرحلة النضج والإكتمال في 
تصوف الغرب ااسلامي, بینما "خلع النعلين", يمثل -كما ذكرنا (1)- المرحلة الوسطی 
منه وحلقة الإنتقال فیه. ولكل مرحلة خصوصيتها ونوعية مؤلفاتها. أضف إلى ذلك 
اهتمامات ابن قسي السياسية ونزعته الثورية. 

وبعد لقد كان هدفنا من هذا المبحث بیان الظاهر الإيجابية في کتاب خلع 
النعلین". والحدود والعوائق السلبية فيه من وجهة شيخ شيوخ الصوفية ابن عربي 
الحاتمي. ولا نظن في هذا المضمار إلا أن تكون الممارسات النقدية والمحاولات التقويمية 
لابن عربي أفضل ما يمكن أن يعرض. 

وآخيراء فان التقويم الايجابي وإبراز الناقب من طرف ابن عربي لكتاب خلع 
النعلين "» إن كان يظهر جوانب خصبة في فكر ابن قسي, فان نقده السلبي للكتاب 
وإبرازه الهفوات في فكر صاحبه, لايقل أهمية في إغناء شخصية إبن قسي. 

إذ الفكر الخصب الغني هو الذي يثير حوله أحكاما وانتقادات ومواقفء وتقويمات 
متفاوتة ومتعارضة, لم تكن آبدا -مهما كانت حادة وتابية في الحكم والوصف لدرجة 
التعصب أحيانا- إلا بمثابة أضواء تذير الظلال الخفية وتغري باقتحامها. 

فهذا مثلا ابن عربي يعتبر أن الغزالي زل زلة كبيرة عندما «تكلم في ذات الله 
من حيث النظر الفكري في "الضنون به على فير أهله"وفي غيرهء ولذلك 
اخطا في كل ما قاله وها اصاب. وجاء آبو حامد وامشاله باقصی غايات 
الجهل وبابلغ مناقضة» (2). وما كان وصف ابن عربي للغزالي بالجهل ليقلل من 
شانه. وقس على ذلك -مثلا-انتقادات ابن تيمية للصوفية والفكر الصوفي عامة, ولابن 
عربي خاصةء حيث رآى فيه أنه من الذين «جمعوا الآراء الفلسفية الفاسدة. 
والخيالات الصوفية الكاسدة »(3). وما كان ذلك لينقص من قيمة اين عربي» ومن 
هذا القبيل التقويمات السلبية والأحكام المتشددة من لدن ابن عربي ضد ابن قسي. 


(1)- أنظر : المبحث الثاني من القسم الأول من هاته الدراسة . 
(2)- ابن عربي : الفتوحات المكية , مج 467/3 . 
(3)- ابن تيمية : مجموع الفتاوى , مج 491/5 ط » دار المعارف . الییضاء المغرب د.ت . 
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البحث الرابع : آراء اين قسي الصوفية 
9 


"نظریه" التجلي لدی ابن قسي 


لایمکننا الحدیث من خلال "کتاب خلع النعلین" عن مذهب فلسفي مکتمل ومتناسق 
لدی ابن قسي, وذلك لاعتبارین مترابطین : آولهما منهجي وتانیهما تاريخي. 

ا#عتبار الأول أو الإعتبار النهجي : 

كلما ذکر الذهب إلا واقترن بنزعة توحید مجالات العرفة والربط بینها, فکان 
لذلك ذا طبيعة عقلية تجريدية. إذ العقل الجرد بطبیعته الرياضية لایفهم إلا إذا وحد. 
والانتهاء إلى وحدة يمر عبر عملیتین ریاضیتین هما : التحلیل والترکیپ. یکون 
منتهاهما التصور, ولهذا كان الذهب الفلسفي العقلاني یقوم ساسا على التصور. 

وإذا كان فلاسفة الاسلام -كاين رشد (ت595ه/ 1198م) مثلا- یعتبرون البرهان 
النطقي الصوري قمة العقولية البشرية » فیحاولون تأسيس الالهیات الاسلامية على 
البرهان النطقي والاستدلال النظري فإن الصوفية بحکم تأسیسهم "الحقيقة الدینی1" 
في الفطرة البشرية", وتاکیدهم على العاناة يرجحون العمل على النظر. فیسلکون 
مسالك أغنى وأوسع من مسالك البرهان الصوريء إنها مسالك الذوق أو الكشف من 
حيث شموليته لجميع الإستعدادات الإنسانية. 

لقد انتقد الصوفية من منطلق تجربتهم العقل الصرري الجرد. "العقل العقلاني". 
لانه لایسایر ما يشعر يه الانسان وهو يجد الوجود. ويحيا الواقف بما تحمله من قلق 
وتوترات وتناقضات واهتزازات. هي في عرف "العقل العقلاني" -إن صح التعبیر- أو 
"منطق البرهان" "لاعقلانية", ولکنها في عرف "منطق الوجدان" هي "حق الیقین". إذ في 
"منطق الوجدان" (الذوق/الکشف) ليس هناك حدودا ثابتة وفواصل ساکنة بين ما 
نسمیه ب العقل" و اللاعقل"» بل هما فاعلیتان بشریتان متفاعلتان متداخلتان 
متکاملتان في کل ممارسة وخطاب. فکان بذلك "منطق الوجدان" منطقا حرکیا چدلیا. 

إن الصوفية إذ يؤكدون استحالة مطلقية البرهان النطقي", یقیمون التأويل 
اليقيني لتأسيس العلم الإلهي' أو االهیات" على بداهة یعتبرونها أكثر قيمة معرفية 
من بداهة "البرهان "» إنها بداهة "الوجدان" أو بداهة "الکشف "و "| لاشراق " و "الحدس ". 

وإذا كان "العقل الجرد" آو"منطق البرهان" في إحدى آلياته یستند على التحلیل 
وابراز الحواجز » وصياغة القوالب والتصور ات الشکلية , فان "الذوق" آو"الکشف" 
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الصوفية من الإهتمام بالتصورات الكلية المجردة إلى معايشة الصفات والأحوال الفردية 
والعاناة الوجدانية, هو تحول من سكونية المذهب العقلاني المجرد واتغلاقه وثبوتيته إلى 
الأحوال الصياغة المذهبية والتنظير العقلاني الفلسفي المجرد. 
وابن قسي كشيخ من شیوخ الصوفية يستلهم في كتايه خلم النعلين' مواجده 
وأذواقه وأفكاره من خلال تأويلات إشارية رمزية لكثير من الآيات القرآنية والأحاديث 
النبوية, مؤكدا على أن البحث في حقيقة "علم المكاشفة" لايتم إلا ب" الحدس” أو 
ی" الذوق" ۳ > حسب تعییره كت ب"الفتم" (2). 
وهذا التاویل الاشاري- كدرجة من درجات فهم النص الديني ومستوی من 
مستویات قراءته, تنسب لنفسها الوعي التام والعرفة اليقينية بالالهیات والحضور 
الكامل المندمج في التجريةالديئية / الوحي/ النص الديني )3( ان يسلك به ابن قسي 
مسالك الکشف" و الذوق" قصد «سماع الحق, والكلام الصدق, من حيث الحق» (4): 
يظهر الحقائق للعارف «مثل لع البرق من ال مقعد الصدق » (5): ويوجب على ممارسه 
-اقتداء بالأمر الإلهي لموسى عليه السلام *فاخلع نعليك*- مجاهدة نفسه وخلع ثربي 
دنیاه وهواه (الجسم والنفس) (۰)6 بالإنخلاع عن العقل المقيد بالظواهر الحسية الظنية 
والإدراكات الوهمية, والحروم من الواردات الغيبية والاعطاءات الربانية النبعثة عن 
صفاء القلب وطهارة الباطن (الوادي القدس) التي تنحی عندها آسالیب الاستدلال 
البرهاني وطرقه ومبادثه وقواعده. فترفع «وساوس الکیف والأين» (۰)7 وتخلم حجپ 
«الغان والرین» (8). 
لهذا كنا نجد ابن قسي یبتعد کل البعد في کتابه "خلم النعلین" عن النسق الذهبي 
والربط والنطقي وود 8 التالیف. وهو یلفت انتیاهنا لكل هذا عند قوله: 
(1)- آنظر : عبد الرحمن بدوي : الزمان الوجودي»ص239-153 .ط2 .القاهرة 1955؛ النشار : مناهج 
البحث عند مفكري الاسلام , ص 352-317 . مل 3 , 1966 ؛ عبد الرهمن طه : العمل الديني وتجدید 
العقل . ص 68-29 , 226-133 .ط 1 .1989 . 
(2)- أنظر : خلم النعلین » ص [9]. 
(3)- يشير ابن قسي لهذا التلازم بين النص الديني (الوحي) والفهم الذوقي وترابطهما في کتابه هل 
النملین" بقوله : «وانه [کتاب خلع النعلين] لما كان فتحا خبریا وکشفا نظرياء (غلع التعلین ص [9] , 
وقارن:الهامش 39م من التحقیق ) . (4)- ن.ع.ح [6]. (5)- ن.ع.ن .ص. 
(6)- .آنظر : ن . م. ص [9] ؛ وقارن : الهامشین :۰19 43 م من التحقیق (7)- :ن.م .ص [5]. 
(8)- ن.م.ن.ص ؛ وانظر ما کتبناه عن نظرية الحجب لدی ابن قسي في اللاحظة 6 حول مراتب الوجودات 
لدیه (البحث الرايع من القسم الاول من هاته الدراسة؛وقارن: الهوامش 18, 19, 24,23 , 25 , 
09 3 57 . ۰84 ۰86 87 من التحقیق). 
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«وإنه لا كان فتحا خبريا وكشفا نظريا. وكانت من مواهب الأسرار» وروائع دار 
الانوار . وكانت انيعاث حياة. واخضرار نبات, وانفتاح كمام نور جنات, لم أقصد بها 
قصد امؤلفين, ولا طريقة تصنيف ال مصنفينء وإنما هو ذكر القتح كما جاء. وعرض مكان 
البرق حيث أضاء. ولا اقترنت فكانت رقا منشوراء وانتظمت فكاتت كتابا مسطورا. 
وكان عبراني النشاة في جنسه. روحاني النسبة في أصله. سميته : "کتاب خلع النعلين 
واقتباس النور من موضع القدمين", وجعلت ذلك علما منصوباء ومثلا مضر وياء ليقهم 
إيماؤه» ويلقن إيحاؤه» وليعلم الفطن أن البيوت لاتؤتى إلا من أبوابهاء وأن الوضوعات 
لاتبلغ إلا بأسبابها. فمن كان ذا عینین» فيتبين ا مراد من خلع النعلين» فليس إلا أن ينخلع 
من نعلي دنیاه» ويتجرد من ثوبي شهوته وهواه. وأن يتعرض تعرض الفقير 
الحق لنفحات مولاه. فعسی الله أن يأخذ بيده» أو يأتيه بالفتح أو مر من عنده, 
بعزته وكرمه» (1) . 

الاعتبار الثاني او الاعتبار التاريخي : 

لقد مثل ابن قسي-كما ذكرنا في سياق سايق- مع ابن برجان وابن العريف, 
حلقة وسطی في تاريغ التصوف الاندلسي إذ ساهموا في إنعاش البذور الإشراقية 
الكامنة فيه والتي بذرها ابن مسرةء وعملوا على رعايتها وتطويرها مغلبين الجاتب 
الفلسفي-الإشراقي على الجانب الزهدي في التصوف الأندلسيء» وممهدين السبيل 
لارتقاء ابن عربي الحاتمي الذي بلغ التصوف الأندلسي الإشراقي على يديه مراتب 
النضج والكمال. 

وإذا كان بإمكاننا وإلى حد ما الحديث من خلال كتب ابن عربي الكثيرة والمتنوعة 
عن مذهبه الصوفي الإشراقي أو فلسفته الصوفية, فإن هذا يبقى عسيرا بخصوص ابن 
قسي ذلك أن ابن عربي يمثل في التصوف الأندلسي خاصة: والإسلامي عامة مرحلة 
النضج والإكتمالء يينما ابن قسي يمثل مع ابن العريف وابن برجان في التصوف 
الأندلسي مرحلة الإنتقال وتلمس سبل النضج والإكتمال. 

ولهذا فان المتفحص لكتاب "خلع النعلین واقتباس النور من موضع القدمين" 
لایجد فيه مذهبا صوفیا أو فلسفة إشراقية مکتملة. بقدر ما يجد فيه بذورا فلسفية أو 
ملامح إشراقية, أو على حد تعبیر آبي العلاء عفيفي «لایری الناظر في کتاب خلع 
النعلین مذهبا فلسفیا منسقا كاملا ولا شبه مذهبء ولکنه لاشك پری اتجاهات يصح أن 
توصف بانها فلسفية, أو صولا لاتجاهات كان لها شأنها فیما بعد في التصوف الفلسفي 
عند ابن عربي ومدرسته » (2). 


(1) نمع [9]. 
(2)_ آبو القاسم بن قسي وكتابه "خلع النعلین" , مجلة كلية الاداب جامعة الإسكندرية مج 1957/11 ص 75. 
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ولهذين الإعتبارين عنونا هذا المبحث ب"آراء ابن قسي الصوفية”. محاولين 
الوقوف عند أهم آرائه في الإلهيات والکونیات والحقيقة المحمدية, مع تفادينا الحديث 
عن آرائه التي عرضناها في المبحث الأول من هذا القسم بخصوص الإمامة والولاية أو 
تلك التي وقفنا عندها في هوامش التحقيق. وآراء ابن قسي في الإلهيات والكونيات 
تتمحور كلها حول" نظرية التجلي"التي يمكن اعتبار ابن قسي أحد روادها الأوائل بالاتدلس . 


* في الالفیات والكونيات : 
املا : في الذات الزلفية والأسماء الالخية والمظاهر الوجودية : 
لقد تناول ابن قسي العلاقة بين الله والعالم » بين الواحد والکشیر, من منظور 
دائري مخالفا بذلك التصورين : الخطي التراتبي الذي عرف لدى الفلاسفة مثل 
الفارابي (ت339ه-/950م) في "نظرية الفیض"- حيث الموجودات لديه لم تصدر عن 
الله دفعة واحدة وإنما فاضت عنه وفق تسلسل هرمي وترتيب رياضي - والإنقصالي 
بين الله والعالم الذي عرف لدى المتكلمين والقائم أساسا على خلق الله للعالم من العدم. 
لقد تبنى ابن قسي التصور الدائري على أنه حكمة إلهية فهبالحکمة الربانية 
تدور الدوائرء وتلتقي خلقة وتلتقي طرفا حلقة الدنيا والآخرة؛ فيعود كل حق إلى 
حقيقته ويرجع كل أول إلى حال أوليته » (1). 
وهذا التصور الدائري لدى ابن قسي والبني على مبدإ الدورة الكونية الكبرى 
في علاقة الله بالعالمء أو الواحد بالکشیر, يتصور انطلاق الوجود من الله إلى الظاهر 
الوجودية (من الحق أو الباطن إلى الحقيقة أو الظاهر) وعودته من المظاهر الوجودية إلى 
الله ( من الحقيقة أو الظاهر إلى الحق أو الباطن) ف« كل باطن حقيقة لكل ظاهر, وكل 
أعلى حقيقة لكل آدتیء هذا فيما تضايفت فيه الأنواع؛ وتقابلت الأطباع, وتجانست 
العوالم وتشاكلت الطباع» (2). 
فالعلاقة بين الله والعالم لدى ابن قسي هي علاقة تجليء إذ عالم القیب والشهادة هما 
تجليات للأسماء والصفات والأنعال الالهية» وقلما يستعمل ابن قسي كلمات"الخلق" أو "الفیض" 


(1) ابن قسي:خلع النعلین.ص[139]؛ وقارن نفس المعطيات.في ص[13][ 23[.]22[.]21[.]14]. 
[138[,]24]. وكان القدماء من اليونان والمسلمين وغیرهم ينظرون للداترة على أنها الشكل 
الضروري والأكمل . 

(2)_ ابن قسي : ن.م حص [14] وقارن نفس المعطيات في ص [13] حيث يقول : «لكل حق حقيقة ولكل 
عين معنى , فالحق ذاتك , والحقيقة ماتژول إليه حياتك ٠‏ ؛ وقارن كذلك ن.م. ص [33]. 
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أى"الإبداع" أو"الإيجاد" أو"الإبراء"وإن وردت عرضا فهو يستعملها بمعنى "التجلي' (1). 

وقد تنبه ابن خلدون لرأي ابن قسي في علاقة الله بالعالم قصنفه ضمن «أصحاب 
التجلي وا مظاهر والأسماء والحضرات» (2)؛ إلى جانب كل من ابن برجان وأحمد بن علي 
البوني (ت622ه/ 1225م) وابن الفارض (ت632ه/ 1239م) وابن عربي الحاتمي, 
وابن شودكين. 

إن مفهوم "التجلي" كإجراء لفهم العلاقة بين الله والعالم قي ضوء مبدإ الدورة 
الكوئية الكبرى يقتضي الحديث على ثلاثة مستويات متضايقة . 

1- الذات الإلهية . 2- الأسماء الإلهية . 3- ال مظاهر الوجودية 

2-1 الذات الإلهية الأسماء الإلهية. 

إن ابن قسي إذ ينص على التميز الجوهري بين الذات الإلهية في مقابل الأسماء 
الإلهية والظاهر الوجودية. فهو يميز بين وجودين : وجود إلهي مطلق, ووجود كوني 
مقيد هى وجود المظهار الوجودية. 

فبخصوص الوجود الإلهي الطلق يميز فيه بين : حضرة الذات الإلهية في ذاتها أو 
حضرة الذات الإلهية الطلقة. وحضرة الأسماء الإلهية. 

فحضرة الذات الإلهية المطلقة ويسميها "الاحدیة" أو "الأيمن, هي في مقابل حضرة 
الأسماء الإلهية التي يسميها “الفردانية'(3) أو "الایسر*. 

یقول ابن قسي :«ینظر عز قدره من أيمن بما هو الله الأحد» الوتر الفرد الصمد . 
ولا قصل هناك ولا عددء ولا شفع ولازوج ولا ولدء وینظر الله تعالن من آيسر مما له من 
الأسماء الحسنى والصفات العلى التي لاتنحصر عددا ولا تتناهى» (4). 

ويتضح من كلام ابن قسي في سياق آخر أن الذات الإلهية المطلقة هي السر 
الغائب عنا و"الإسم الکنون" الذي لايعلمه سوى الحق ذاته (5)» وفي مقابل هاته الذات 
المطلقة أو حضرة “الأيمن” أو "الإسم الکنون" أو "الحضرة الأحدية " التي تميز وجود الحق 
في ذاته. توجد "الاأسماء" أو "الصفات الإلهية" أو “الأيسر". وهي جميع النعوت 
والأفعال والإعتبارات التي وصف بها الله ذاته. وإذا كانت الاسماء والصفات الإلهية عن 


(1)- آنظر:ابن قسي : ن.م.ص [119[:]69-65[.]50[.]42[:]37-35[:9]. [122], [1]130 131] 
[۰]143-142 [154-151] , [161-157] , ]166.165[ ۰ [168]. 

(2)- شفاء السائل , ص 51, تحقیق الأب اغناطیوس عبده خليفة اليسوعي . 

(3)- أنظر : خلع النعلین ص [43] 67[۰] ۰ [138] » والهامش 419 من التحقیق. 

(4)- ن. م.ص[43] وقارن نفس العطیات في ص [67[/]50]؛ [138] ؛ و الهامشین: 4192171 من التحقیق. 

(5)-- آنظردن. م. صی[31] ۰ [153.152[]82-80[,]62.61]؛ والهواش 272.139.138 من التحقیق. 
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طريق التخلق بها والتعلق بها والتحقق بهاء تمكن الإنسان من الإهتداء إليه تعالى 
ومعرفته والإستدلال عليه لأنه ظاهر في موجوداته» الا أنها لاتخوله أن يدركه في ذاته 
لانه باطن بذاته. 
وهکذا نجد أن التقابل بين "الحضرة الاحدیة" أو "الأيمن' وبين الایسر" او 

"حضرة الأسماء والصفات لدی ابن قسي هو محاولة معرفية وجودية لتجاوز 
إشكالية العلاقة المنطقية والوجودية بين الوحدة والكثرة, بين الله والعالم - استنادا 
على النص الديني الذي بقدرما آکد على تنزیه الله تعالی وأحديته وأنه لیس كمثله 
شيء بقدر ماربط تلك الاحدية بصفات وأسماء-, وفي نفس الوقت هو محاولة 
إيستيمولوجية لنقد العرفة البشرية وبیان حدودها عن طریق بیان ما يمكن معرفته عن 
الوجود الالهي التجلي للوعي الانساني: وما لایمکن آبدا معرفته عنه لبطونه وسره 
وحجابیته. 

3-2-الاسماء الإلهية / الظاهر الوجودية (عالم اللکوت وا ملك 

أو عالم الأمر والخلق) 

وابن قسي إذ يبين ما يمكن أن يعرف وما لايمكن أن يدرك من الوجود الإلهي؛ ينقد 
نقدا غير مباشر الميتافيزيقيا العقلانية الاسلامية (الفلسفية والكلامية) بوضع حدود 
لإمكانيات العقل النظري. 

على أن وضع الحدود أمام العقل النظري هو إقرار بما وراء الحدود. أي أن ابن 
قسي في الوقت الذي نص فيه على أنه لاقتحام مجال الغيب (الميتافيزيقا) لابد من كبح 
جماح العقل النظري وتجاوز تصوراته برفع «وساوس الكيف والأين» (1): يقسح المجال 
لتأسيس معرفة بالوجود الإلهي أساسها المجاهدة والإنخلاع عن قوالب الحياة المبتذلة 
وعوائق المعرفةالعقلية السدودة والمحدودةء ومرتكزها "العلم اللدني" آو"الذوق" 
آوالحدس" أو "الكشف" أو ما يسميه "الکشف اللكوتي (2) أو "الفتح" (3) آو اللمع 
اللامع والفتح الطالع" (4). فمن «تشوق لسماع الحقء والکلام الصدق, من حیث الحق 
یظهر له مثل لمع البرق» من القعد الصدق, فلیخلع نعلي دنیاه» ولیقدم صدقات بين يدي 
تجواه, ولیعلم أن الله هو البر الرحیم. العزیز الكريم الهادي من يشاء إلى صراط 
مستقیم, لاتنفعه الطاعات, ولاتضره العاصي والسيئات. یفتح الأبواپ, ویشرح صدور 
ذوي الالباب. ویرزق من يشاء بغیر حساب, لا له إلا هو العزیز الوهاب » (5). 


(1)- ابن قسي : ن. م. ص [5] وقارن نفس العطیات في ص [3]. ۲ 
(2)- أنظر : نن.ماص [9]. .۰ (3)- آنظر انن.م.ان .هن ١‏ (4) أنظر :ینم .صن .[12]. 
(5)- ابن قسي : ن .م . ص[8] . 
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وإذا كان لا سبيل لقاربة "الحضرة الأحدية" "الأيمن" قاٍن "حضرة الأسماء الإلهية” 
("الفردانیة" أو "الأيسر') يمكن معرفتها بفضل "الجاهدة" الموصلة والمصاحبة للكشف 
ا ملكوتي' أو "الفتح (1): على أن معرفتنا بها تقتصر على آثارها لا على بواطنهاء إذ 
الاسماء الإلهية باطنة بطون الذات الإلهية (2). وإمكائية معرفتنا لآثارها تجعل العلاقة 
بين الله والعالم بين الوحدة والكثرة ممكنة. 

فما هو الوضع الوجودي والمعرفي لهاته الأسماء الالهية؟ أهى الكثرة أم الوحدة؟ 
وما مکانتها المعرفية والوجودية في علاقتها بالحضرة الأحدية" (الأيمن) والظاهر 
الوجودية ؟. 

إن الوضع الوجودي للاسماء الإلهية هوالتعدد والكثرة فلکل منها دلالة مميزة, 
لکنها كثرة ضمن وحدة, إذ «کل سم متها جامع الأسماء والصفات » (3). 

ویما أن الاسماء الالهية نسب لا آعیان. ققد اتخذت بعدین : 

فمن حيث مدلولها "الذات الأحدیة" «جاز أن ينعت کل إسم من الأسماء يجميع 
الأسماء » (4) لوحدة الذات. وعلی هذا حياته ذاته وعلمه وقدرته إرادته (2)5 فجميع 
الأسماء «تجتمع في اسم. ومعاني الصفات كلها في صفة » (6): «فالحي هو العالم ا مريد 
القادر السمیع البصیر النعم إلى باقي الأسماءء والاسم العلیم هو الحي الرید القادر 
إلى باقي الأسماء؛ وا مريد هو الحي القیوم العالم الجواد القسط إلى باقي الأسماء » (7). 
(1)- اآنظر : ن .م .ص[3] ۰ [5] 9[۰]. 
 -)2(‏ انظر : ابن قسي : خلع النعلین : ص[61] .[62] 121[۰] والهامش 397 من التحقیق . 
(3)- ابن قسي : ن .م . ص[151] ؛ وقارن نفس العطیات في ص [31] 61[۰] ۰ [135]. 
(4)- ابن عربي : مخ . ش .خ .ن -ش .ص [80] » والجدیر بالاشارة هنا أن اين عربي-كما ذكرنا في 


المبحث السایق - قد تبنی موقف ابن قسي هذا وبنی مذهبه عليه واستشهد به . 
)5( آنظر : .ابن قسي خلع النعلین ص [31] ؛ و هوامش التحقیق 6 , 137 , 138 , 138م , 139. 


(6)- ابن قسي : ن .م . ص [135] ؛ وقارن نفس المعطيات في ص [66] 67[۰] . 
(7)- ابن عربي : ميخ . ش . خ .ن - اش .ص [80]. 


إن تنصيص ابن قسي على أن كل إسم إلهي مسمی بجمیع الاسماءبیذکرنا بالبد! الإعتزالي في 
وحدة الصفات الإلهية (آبو الهذيل العلاف(ت235ه/ 849م).( أنظر: الشهرستاني: ج1 / 49, 50), 
كما يذكرنا بما تسبه ابن المرأة/ابن دهاق (ت611ه/ 1214م) لابن مسرة ؛ من أن هذا الأخير يقرل 
في كتابه "توحید الموقنين":«إن صفات الله سبحانه لا نهاية لعددها فعلم الله عنده حي عالم قادر 
سامع بصير متكلم » وكذلك قدرته موصوفة بأنها حية عالة قادرة مريدة لها سمع تسمع به, وكذلك 
القرل في جميع صفاته [...] ». )70 :.Massignon,Recueil,p,‏ ۷) . والجمع بين الصفات وتضايفها ذكرها 
ابن مسرة - بإيجاز- في كتابه "خواص الحروف كما بينا سلقا. 

ويرى صاعد الأندلسي ( آنظر : طبقات الأمم, ص. 28) أن انبادوقلیس هو أول من ذهب «إلى الجمع 
بين معان صفات الله تعالى وأنها كلها تؤدي إلى شيء واحد, وأنه إن وصف بالعلم والجود والقدرة 
فليس ذا معان متميزة تختص بهذه الاسماء الختلقة, بل هو الواحد بالحقيقة الذي لا يتكثر بوجه 
اصلا بخلاء سائر الوجودات ». ويعقب على ذلك بان آبا الهذيل العلاف آخذ بهذا المذهب. === 
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ومن حيث أن لكل إسم دلالاته المتميزة ولكل منها حكمه وعاله وخاصيته؛ تعددت 
الأسماء الإلهية: «قما من اسم من أسماء الله الحسنى إلا له حكم في العلو الأعلى ومعارج 
وتجليات علاء [...] وأسماء الله الحسنى وصفاته العليا إنما تتعدد من حيث الخلق وتكثر 
من حيث الأمر. وليس إلا الله الأحد الصمد الذي لا يتكثر ولا يتعدد, ولا يتقدر ولا يتحددء 
ولا يطراً عليه حال ولا پتجدد. ولا يلزمه الأزل ولا الابد. ولا القبل ولا البعد. وإسمه الله 
العلي العظيم الحي القيوم؛ مهيمن على كل إسم عظيم وأمر حكيم» (1) 

وعلى هذا فابن قسي ينظر للأسماء الإلهية من حيث وجودها ودلالتها على أنها 
ذات وضع وجودي - معرفي مزدوج : فهي وحدة واحدة لأن مدلولها "الذات الأحدية". وهي 
كثرة متعددة لتجليها وتعلقها بالمظاهر الوجودية. فلا علم بدون معلوم ولا قدرة بدون 
مقدور ولا إرادة بدون مراد ولا باعث بدون مبعوث ولا سمع يدون مسموع الخ 


وابن قسي يقرن هذا الوضع المعرفي - الوجودي المزدوج للأسماء بوضع وجودي 


== وقد قال الشهرستاني ( ت 548ه/ 1153م) برأي صاعد هذا ( أنظر : الملل والنحل ج 50.49/1). 

على أنه -كما هو معلوم- ما تسب في الفكر الإسلامي -كما ذكرنا في المبحث الثاني من القسم 
الأول من هاته الدراسة - لأنبادوقليس ليس من أنبادوقليس الحقيقي بشيء وإنما هو مستمد من 
عناصر آفلاطونية محدثة ذات نزعة غنوصية وأمشاج هرمسية حرائية. 

وكثيرا ما اتخذ القدماء من المؤرخين الإسلاميين للملل والنحل هاته المذاهب الأجنبية للتشكيك 
في معتقد مخالفيهم وإبطال دعاويهم ونقضهاء كما فعل صاعد مع العلاف , مع أنه في نظرنا أن مسالة 
وحدة الصفات سواء كما عرضها العلاف أو كما عبر عنها ابن مسرة أو كما يسطها ابن قسيء وان 
كانت لاتخلوا من أشر للمثاقفة, إلا أن أثر المثاقفة هذا يجب ألا ينظر إليه-عند وجوده قعلا-إلا على 
أنه عامل مشير فقط إذ يبقى العامل المرسب أو العامل الأساسي الماثل في العناصر المحددة للمجال 
التداولي للمفكر (الإنتماء العقدي والولاء المذهبي. والوضع الإجتماعي والإستعدادات الذاتية ) له 
الكلمة الفصل فبدونه لن يكون للعامل المثير أدنى مفعول. 

ومائريد أن نقرره هناء هو أن مفهوم "وحدة الصفات" سواء بالنظور الذي عرفه العلاف أو 
بالشکل الذي طرحه ابن مسرة أو بالطريقة التي عرضها ابن قسيء كان ثابت التوحید الاسلامي عاملا 
مرسبا آساسیا في تكوينه وتشکیله في هاته ا مذاهب الفكرية, وکذا كان عاملا فعالا في تفاعلهم مع 
العوامل المثيرة ( عملية المثاقفة). 

وعليه فلم يكن مبداً "وحدة الصفات"' لدى المعتزلة أو لدى غميرهم مأخوذ محض أخذ من 
أنبادوقليس المنحول أو غیره كما يدعي صاعد و الشهرستانيء بل كان موجها أساسا بالعقيدة 
الإسلامية لهؤلاء بحکم ثابت التوحيد الإسلامي (عامل مرسب). ولم تكن العناصر الواقدة (العامل 
المثير ) ضمن عملية المثاقفة لديهم لتلفي هذا الثابت أو تحرفه بل كانت مجرد وسائل وإجرائيات 
يهدف من خلالها كل مفكر إسلامي حسب مجاله التداولي (الإنتماء المذهبي, الوضع الجتمعي, التطلع 
الحضاري, الإستعداد الذاتي ) مقاربة معتقده الإسلامي وفهمه. 

(1)- ابن قسي : خلم النعلين. ص [42] ؛ وقارن نفس العطیات في ص [50] 120[۰] ۰ [133-128] ؛ 

.]151[ ۰481۰ ]147[ 
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ممائل لهاء انطلاقا من تصوره الدائري وتبنيه لمبد! الدورة الكونية الكبرى-كما ذكرنا- 
فينص على أن لكل إسم إلهي ظاهرا وباطنا وحقا وحقيقة, ولكل منهما أفقه وحكمه 
الخاصين به, فكل «إسم من أسماء الباطن يوجد عا له ا ملكوتي ويحكم في ملكوته الباطن 
أحكام الأسماء الظواهر في ا ملك الظاهر, سنة كسنة وحكم كحكم. قير أن تلك 
ملکوتیات» وهذه ظاهريات » (1). 

وفي ضوء ما سبق نخلص إلى أن "منطق التضایف" أو ما يسميه ابن قسي "سر 
التوالج وحكمة التداخل" (2) هو الأساس العرفي -الوجودي للأسماء الإلهيةء وينبني 
على هذا أن العرفة الانسانية لاتنطلق من العالم إلى الله كما هو لدی التکلمین, ولا من 
الله إلى العالم كما هو لدی الفلاسفة (الفارابي مثلا). وانما تنطلق من الأسماء الإلهية 
باعتبارها صلة وصل بين حضرة "الذات الاحدیة" /۷"لایمن" و "الظاهر الوجودیة". فالاسماء 
الإلهية حجاب على الذات الاحدية" (3) من جهةء ومن جهة أخرى هي الاسكة للوجود 
والقائمة عليه والتجلية فيه إنها الوجدة للمظاهر الوچودية, ف«الاسماء السمیات 
ا مائة [..] كلها حية قيومية بما هو سم الله العلي الأعلی العظیم الخلاق العلیم. إذ هو 
الإسم الذي هو تامة الأسماء كلها [...] وهو ا مهيمن عليهم بالنور الحق والكلام الصدق. 
وإن لكل واحد منها فلكا مفروقا وآفقا مفتوقا هو خالقه وخالق عا مه ورازقه. أعني الله 
وحده, بعضها مهيمن على بعض وإمام لبعض. 

وهي التي أوجدت الوجود الأمي كله » بما في حقه من أفلاك وآفاق» ومعالي 
وأعماق, على اختلاف أحواله. وصيرورته وشکاله, فإذا آرسل رسوله وأنزل تنزيله لم 
پرسله إلا من خيرة ذلك العالم وموضع التصرف فيه [...]. 

فإذا انقضت أحكام ذلك الإسم: وجاء إسم ثاني, على قرن ثاني. وربما نفد قرون 
وآزمان بحسب مقام الإسم وخاصيته في الأحكام والقضاء, وقد فتق أفقا وجعل خلقاء 
فعل فعلا مثل الذي فعل الإسم الذي نزل قبله. فأنتخب رسولا من خيرة قومه وبعثه إلى 
خلقه وقدر عنده ماقدر من الأحكام والسنن, ونزل عليه مانزل من الصحف والفرقان »(4). 


(1)- ابن قسي: نمس [132]؛ وقارن نفس العطیات. في ص [135[.]133[.]131-128[]42] , [148] 

(2)- 2 ن.م.ص [21] وقارن نفس المعطيات في ص [14] , [135] , [138]. 

(3)- انظر ان .م .ص [31] ؛ وقارن نفس المعطيات في ص [80 , 81] , [152. 153] ؛ وأنظر : 
الهامش 138 من التحقيق , وما كتبناه عن نظرية الحجب لدى ابن قس - لاحقاسفي الملاحظة السادسة 
حول مراتب الموجودات لديه . 

(4)- اين قسي : خلع النعلين , ص [128] [129] . 
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وإذا كانت الأسماء الإلهية التي هي حجب "للذات الأحدية". «بعضها مهيمن على 
بعض» (1)» فإن أول هاته الأسماء المهيمن عليها جميعا إسم "الحي" أو الحياة الإلهية". 
والذي يسميه ابن قسي "فلك الحياة": فهو «حجاب على مادونه ويساط سناء إلى ما 
فوقه» (2). 

فالاسم "الحي" هو «فصل إرادي للحياة القيومية التي لاتشبهها حياة حي ولایکون 
كمثلها شيء :(3). ف" الحياة الإلهية" وإن حيي بها كل حي فهي تختلف في ذاتها عن 
حياة كل حي. وهي رغم تجليها في المظاهر الوجودية تبقى على قداستها وتميزهاء إذ 
ظهورها في الموجودات «ظهور النور في الإضاءة »(4) لا ظهور النور في نفسه إذ 
الإضاءة مظهر النور وليست النور ذاته, وماتعرقه وندر که ونحسه هو الإضاءة التي هي 
انعكاس النور على الأجسام وليس النور نفسه. 

ووفق رأي ابن قسي من أن كل إسم من الأسماء الإالهية «جامع الأسماء 
والصفات» (5): فالاسم الحي هو المريد العالم القادر السميع البصيرء وبالتالي فالحياة 
الإلهية حياة مريدة أفاضت إراديا من نورها نورا على الذوات التي تروحنت بهذا 
القبول» وانفصلت من حالة الكمون إلى حالة الوجود والظهور. 

وتتمظهر الحياة الإلهية المريدة بفعل الكلمة "كن" التي بها يكون الوجود إذ 
«الكلمة نور يقوم في الحياة وروح فصلته تلك الإرادة وهو ظهور الروح حجماء وقيام 
النور جسما. فإذا أراد الأمر جل جلاله قال له : كن فيكون » (6). 

فالمظاهر الوجودية سواء في عالم الغيب والملكوت أو عالم الملك والشهادة قامت 
بفعل "الکلمة " التي هي إرادة الحياة وحياة الإرادةء فأمر الوجود " كن" هو الإرادة التي 
أظهرت الحياة وأقامت الوجود. فكلمة "كن" جعلها ابن قسي «للأمر اللكوت حكما من 
حيث قضائهاء وسرا من حيث بطونها واستتارها في إيجاده وحقا في إقامته. فإنه قال 
تعالى : *وما خلقنا السماوات والأرض وما بينهما إلا بالحق,* (7)» (8). 


.]151[]130[:]129[.]42[ . ابن قسي: .ن. م. ص [128] ؛ وقارن نفس المعطيات في ص‎  -)1( 
. ابن قسي : ن .م .ص [31] » وقارن نفس المعطيات في ص[80]‎ -)2( 

(3)- ابن قسي :ن .م . ص [31]. 

(4)- ابن قسي : .ن .م .ص [31] ؛ وانظر الهامش 143 من التحقيق . 

(5)- ن .م .ص [151] » وقارن الصفحات [31] 61[۰] 66[۰] 67[۰] ۰ [135] . 

(6)- ابن قسي : ن .م . ص.[31] . 

(7)- الآية 85 من السورة 15 : الفجر . 

(8)- ابن عربي : مخ . ش .غ .ن -ش .ص [82] . 
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وابن قسي إذ يسمي "الوجودات" "کلمات" (1)» ويقرن "الکلمة" بحياة الإرادة 
وإرادة الحياة الإلهيةء فلان القرآن قرن ' الکلمة" ب" الروح"' في قوله تعالى :*إنما 
المسيح عيسى ابن مریم رسول الله وکلمته» آلقاها إلى مریم وروح منه»*(۰)2 وربط 
الأمر الوجودي "كن" بالروح عند قوله تعالى :“قل الروح من آمر ربي “(3) وقرن وجود 
آدم بالروح في قوله سبحانه *إذ قال ربك للملائكة إني خالق بشرا من طين = فإذا 
سويته ونفخت فيه من روحي فقعوا له ساجدین,» *(4). وعلى هذا الأساس اعتبر ابن 
قسي الكون بأسره مانعلم منه وما لانعلم» خفيه وظاهره جماده وحیوانه, فضلا عن 
الإنسان» جميعها حية ناطقة تسیر وفق شرع رفيع وتدبير منيع (5). ولهذا نص على أن 
"الحياة الإلهية' تفيض على جميع الوجودات» وأن الإسم "الحي" أو" فلك الحياة "مهیمن 
على جميع "الاسماء" (موجودات عالمي الأمر والخلق ) محيط بها. 
3 فسهالفلك الحي الذي هو الحيط بفلك الرحمة التي وسعت كل شيء :(6): 
ويقصد ابن قسي ب" الرحمة" هناء "رحمة الامتنان" أي منع الوجود. فالإسم "الرحمة" أو 
"فلك الرحمة" هو «الحامل للوجود. ومنه بدأ القصل وإليه يعود » (7). 

والموجودات في نظره. إن نظرنا إليها من حيث مابطن فيها من حياة (الإسم الحي) 
كانت وحدة متصلة (8). وإن نظرنا إليها من حيث وجودها العيني كانت كثرة. ووفق 
مبدإ الدورة الكونية والتصور الدائري, يصرح ابن قسي أنه كما انقصلت الكشرة عن 
الوحدة. ستعود الكثرة إلى وحدتها فه-الأصل واحد وصل في الغيب وفصل في الشاهد, 
وقرب في الباطن وبعد في الظاهر » (9). 

وإذا كان ابن قسي لمح إلى أن دافع الإيجاد الذي يتم بتجلي المعاني والحقائق 
الإلهية هو الارادة الإلهية في العرفة» مشيرا بطرف خفي إلى الحديث القدسي “كنت 


. ]148[ , ]147[: ]32[ , ]81[ أنظر : خلع النعلين  ص‎  -)1( 

(2)- الآية 170 من السورة الرابعة : النساء . 

(3)- الاية 85 من السورة 17 : الاسراء . 

(4)- الایتان 71.70 من السورة 38 : ص. 

(5)- انظر : خلم النعلین , ص [103-100]. 

(8-. اين قسي : ن .م . ص [32] . 

. ]147[, ]121[ , ]120[ , وقارن نفس العطیات في صن.[38]‎  ]32[ ابن قسي :ن .م . ص‎  -)7( 

(8)- انظر : ابن قسي: ن .م. صن [12] [13] ,[31], [32] ۰ [42] , [43] , [66] [67], [96], 
]126[ [127] 128[۰] 136[۰] , [142] , [147 - 150[ ]159[ , [170] . 

(9)- ابن قسي : ن . م. ص [138] . 
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كنزا لا أعرف فأحببت أن أعرف فخلقت خلقا فبي عرفوني *(1). فإنه يحيلنا بذلك ضمن 
إشكالية التجلي إلى إشكالية المعرفة. فالحضرة "لاحدیة" /الایمن" بحكم بطونها 
وخفائهاء وسرها وعلمها بذاتها وبجميع الموجودات قبل إيجادهاء أرادت أن تعرف 
فتجلت أسماؤها فكانت المظاهر الوجودية» وتعرفت إليهم فعرفوها لافي ذاتها 'الأحدية"” 
(الأيمن) ولكن في أسمائها ومعائيها (الایسر) . فتعددت لذلك المظاهر الوجودية قي ظهورها 
الشهودي وان كانت واحدة في بطونها (2). لهذا فابن قسي عندما ينص على أن «الحضرة 
الأقدسية مرآة أسرار الأكوان: عن عينها تتنزل العاني إلى الأعيان » (3). انما يقصد أن 
الحق أظهر معاني (ماهيات) الموجودات التي كانت ثابتة في علمه الازلي بالتجلي الأقدسي 
.في عالم اللکرت (عالم الأمر) والتجلي الشهودي في عالم الملك (عالم الخلق). 

وبذلك فابن قسي -كما أشرنا سابقا- کخلفه ابن عربي لايقول كالمتكلمين بالخلق 
من العدم تفاديا لتصور سلب عدمي مطلق أوغياب مطلق إلى جانب اللامتناهي الطلق 
أو "الذات الأحدية" (4)» ولا يقول كالفلاسفة (ابن سينا (ت428ه-1037۱ع) وابن رشد 
(ت 595ه11986م), وقبلهما أرسطى (ت322 ق .م)بازلية المادة" (5) حيث يكون 


(0- انظر:تخريجنا لهذا الحديث في الهامش 155من التحقيق ؛ وقارن خلع النعلينء ص[ ]35‏ [115] 

(2)- آنظر :ابن قسي : خلع النعلین ٠‏ ص [42] > وقارن نفس المعطيات في ص [13] ۰ [50] [120]: 
[128 -130] ]132[ ,133 ۰ [147] 151[۰]148[۰] . 

(3)- ن .م .ص [163] ؛ وقان الهامشین ۰511 512 من التحقیق ؛ وانظر : ملحق الصطلحات الواردة 
يخلع النعلین . 

(4)- إذ لو كان الأمر كذلك للزم عند القول بخلق الله الموجودات من العدم صلته تعالى بالعدم (النفي 
المحض والعدم الصرف والغیاب الطلق) وعلمه بالنقص الطلق . ولکن الله هو الكمال الطلق الذي 
یستبعد من ذاته کل نقص , لذا فعلمه تمالی لایتعلق بالتقص إذ شرف العلم بشرف موضوعه . 
فیترتب عن ذلك عدم القول بالغلق من العدم. (انظر: الجويني: الشامل. ص23 139-1 , 272-268 ؛ 
تحقیق علي سامي النشار ومن معه» دارالعارف مصر 1969 ؛ الغزالي : تهافت الفلاسفة . السالة 
الثانية ص.133-124.تحقیق سلیمان دنیا » ط .4 ,دار العارف مصر 1966 عبد الرحمن يدوي : 
الزمان الرجودي .دص 239-223 ؛ الإنسانية والوجودية في الفکر العربي بص 104-67.ط. 
مصر 1947 ؛ هیدچر: ما الیتافیزیقا؟ ص121.120, تعریب فواد کامل . ط 2. القاهرة 1974 ؛ 
حسن حنفي : من العقيدة إلى الثررة , مج1/ 489-411 . طبعة مصر 1988 ) ۰ 

(5)- إن القول بازلي؟ة الادة" یلزم عنه اعتبار العدم هو الوجود غير التعین . فاللاوجود هو عدم 
التعیین وعدم التنظیم. ویکون الخلق بذلك هو تنظیم اللاوجود وما يلحق بالهیولی الاز لية (العماء) 
من صور وتعیینات. (آنظر: الغزالي : تهافت الفلاسفة , السالة الأولی ص88 - 123 والسالة الثالثة 
والرابعة ص159-134, تحقيق سليمان دنيا؛ ابن رشد: فصل القال . ص 41 - 43 , تحقیق آلبیر 
نصري نادر ط . بيروت 6 , تهافت التهافت , ق.1/ 146-128, 365 - 367, تحقيق سليمان 
دنيا » ط3, دار المعارف مصرء د.ت » تلخيص ما وراء الطبيعة لارسطو. ص24 , 26 , 31 , 44 - 46 , 
ط أء المطبعة الأدبية ؛عبد الرحمن بدوي : الزمان الوجودي ص 239-222 ؛حسن حنفي : من 
العقيدة الى الثورة. مج 583-576/1 ). 
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الله صانع العالم ومنظمه ومحركه. ولكثه إذ يربط ربطا تلازميا بين تجلي الأسماء 
الإلهية وفعل الإيجاد للمظاهر الوجودية -بحيث يكون تجلي الأسماء وخروجها عن 
بطونها هو إيجاد الموجودات وظهورها- يميز بين وجودين : 

1- وجود ماهوي معنوي ثبوتي باطني أزلي لوجودات عالم الأمر والخلق (عالم 
ا ملكرت وا ملك ) في علم الله ( الحضرة الأقدسية / حضرة السر ): وهو ما یسمی 
اصطلاحا بوجود" الأعيان الثابتة" (1). . 

2- ووجود عياني أقدسي وشهودي عند تجلي الأسماء الإلهية بإيجادها للموجودات 
في عالم الأمر والخلق ( عالم ا ملكوت واللك). 

وعلى هذا فإن ظهور ذوات الموجودات أو إيجاد المظاهر الوجودية هو في الحقيقة 
نقلها من حال المعلوم أى الوجود الماهوي العنوي الشبوتي الكامن في العلم الإلهي منذ 
الأزل (الأعيان الثابتة). إلى حال الوجود الفعلي العياني الظاهري (الأعيان المتحولة) 
بفعل التجلي. وهذا ماعبر عنه ابن قسي بقوله : «وإن الحجاب الرحماني وإن 
انفصل, فالأمر بما لم ينفصل عن حضرة السر درك آسرار النعيم بكل سم 
من أسمائه وصفة من صفاته على مانزل من مواضع أسرار الحقائق 
والدقائق» إل هذه الحضرة الاقدسية مراة أسرار الاکوان عن عينها تتنزل 
العاني إلى الأعيان »(2). 

وابن قسي عندما يقول : «ولكل أصل في معرفته يبارئه. وعلم بما شرع واستعمل 
فيه »(3)» إنما يؤكد -كما بينا سلفا- على شمولية تضايف الظاهر والباطن, العين 
والمعنى, الوجود والماهية " الباطن" المتمثل في "الحضرة الأحدية" (الأيمن) و"الظاهر" 
المتمثل عند تجلي الأسماء والصفات الإلهية في المظاهر الوجودية (الأيسر). إذ الوجود 
ظهورء وبذلك تكون معرفتنا بالمظاهر الوجودية عتبة لمعرفة الحقائق والعاني الإلهية, 
فالمعرفة والوجود لدى اين قسي متلازمان. 


(1)- يعرف الكاشاني 'الأعيان الشابتة" بأنها: «الحقائق الممكنات في علم الحق تعالى » (اصطلاحات 
الصوفيةء ص 53 تحقيق عبد الخالق محمود. ط2 . دار العارف مصر 1984 0 ویعرف المرجاني 
"العين الثابتة" بقوله : «هي حقيقة في الحضرة العلمية ليست بموجودة في الخارج بل معدومة ثابتة 
في علم الله » (التعریفات. ص107, ط. استانبول» 1327 ه). 

. ]88[ . ]50[, ]40[ .]32[ ,]31[۰ ]13[ خلع النعين : ص [163]. وقارن نفس المطیات في ص‎  -2( 
وعلی‎ .]151[ , ]148[ , ]147[۰ ]133[ , ]132[۰ ]130[ , ]129[ . ]128[ , ]120[ ٠ ]90[ ۰ ]89[ 
. هذا یکون ابن قسي من القائلین بمغايرة الوجود للماهية وآن للماهیة ( العنی) کیانها روجودها‎ 

(3)- ن .م .ص  ]35[‏ وقارن نفس العطیات في ص [115] ؛ وانظر : الهامش 155 من التحقیق . 
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وما دام الإيجاد ملازم للتجلي2 ف الأسماء الإلهية "معاني لاتتجلی إلا بالظاهر. 
فتكون المظاهر الوجودية الملكوتية والملكية مرائي ظهورها. وإذا كانت هاته المظاهر 
الوجودية تجليات للأسماء والأحكام الإلهية؛ وكانت بالتالي متميزة ومتمايزة عن الذات 
الأحدية فان الجال الذي يتم فيه الوصل بين الله والعالم (عالم الخلق أو اللك)» بين 
الواحد والكثيرء بين عالم الأمر (الملكوت) وعالم الخلق (الملك) هو مجال "الحضرة 
البرزخية "باعتبار أن البرزخ ليس فقط معبرا بين طرفین بل هو كذلك بحكم مفارقته 
للطرفین منزلة بين منزلتي : المطلق والنسبيء الواحد والکشیر. الباطن والظاهر, 
الحقيقة والحقء الملكوت واللك. الأمر والخلق, المعنى والعين, الماهية والوجود. منزلة بين 
كل الأطراف المتعارضة والعوالم التقابلة والتضايفة. ومن هنا ف" الحضرة البرزخیة" 
جامعة للطرفين تسمح بتضايفهماء يقول ابن قسي : «واعلم أن الأرض والسماء حق 
وحقيقة والجو وصل بينهماء وأن الخلق والأمر كل واحد منهما حق وحقيقة والبرزخ 
الجوي وصل بينهماء وأن باطن هذا الوصل هو البرزخ بين الدارین, والأقرب من 
الحقيقتين. فإذا الدنيا حق والبرزخ حقيقةء ثم الدار الآخرة حقيقة والبرزخ «حق». كذلك 
هذه الدار الدنيوية حق والبرزخية حقيقتهاء ثم الحقيقة البرزخية حق والأخروية 
حقيقتها. فعلى هذا يكون كل باطن حقيقة لكل ظاهرء وكل أعلى حقيقة لكل آدنی, هذا 
فيما تضايفت فيه الأنواع. وتقابلت الأطباعء. وتجانست العوالم وتشاكلت الطباع» (1). 

وحيث أن الوجود -كما ذكرنا آنقا- من تجليات الإسمين الإلهيين : "الحي 
والرحیم . فإنه لذلك في الفيب والباطن واحد وفي الظاهر والشاهد متعدد. ولهذا 
فابن قسي مایفتا يشبه فعل الایجاد بفعل الكتابة مستلهما في ذلك آيات ومفاهیم 
قرآنية يؤولها تأویلا إشاريا. 

فٌالنون" في اعتباره إشارة ايمائية إلى "الكل الاول" الحامل لجمیع العاني 
والوجودات والذي من «إفاضته تستمد الأنوار, ومن صفحة إحاطته تستمد الصحف 
والأسطار. وهو في هذا العالم الثقلي واللا ا ملكي سر روحاني به تکون حياة نعیمهم. 
وإضاءة نجومهم. وفیما فوق ذلك من العالم العلوي واللا القدسي آمر رباني عليه رست 
منشات مجاریهم. وتأسست مبانیهم. ومعالیهم. وهو بحر الداد» وسر الإمداد» وحياة 
السبع الطرق في آعماق السبع الشداد » (2). وإذ رمز ابن قسي "للحیاة" في وحدتها 
(41- ن .م.ص [14] ٠‏ وقارن نفس العطیات في ص. [40] 41[۰] 61[۰] ۰ [63] 64[۰]. 
(2)- ابن قسي : ن .م . ص [88], قارن نفس المطیات في ص [89] ؛ وأنظر : الهوامش 298م ۰ 

0 318 من التحقیق. 
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وكليتها وإجمالها ب" المداد". فقد وظف مفهوم "القلم " للدلالة على تفصيل الجمل فالقلم 
هو «الفصل الحق الذي فصل الاکوان » (1). 

ولدى عرضه لتفصيلات الأكوان والعوالم أى المظاهر الوجودية التعددة والتنوعة 
في عالم الملك واطلکوت. استعمل ابن قسي تصورات ومفاهيم دينية -فلسفية- عرفاتية 
صاغها صياغة خاصة تدفعنا للحديث عن آرائه في الكونيات ومراتب الموجودات. 

ثانيا : في الموجودات (مالم الملكوت والمله) و مراتبها : 

لإن تبنى ابن قسي التصور الدائري الذي يحكمه "منطق التتضايف" أو -ما 
يسميه- سرالتوالع وحكمة التداخل" (2) بخصوص إشكالية علاقة الله بالعالم -علی 
نحو ما بینا سلفا-. فإنه يبقى ملتزما بهذا التصور على مستوى الموجودات ومراتبهاء 
فيقدم تصورا کونیا سداسيا يحكمه 'مبدأ التضايف". 

يتصور ابن قسي الموجودات حلقات دائرية متداخلة متصلة مرتبة ترتيبا تنازليا 
بعضها عن بعض, على قمتها الله المتعالي النزه. ويقسم الموجودات عدا الذات الأحدية 
(الله تعالى) إلى ست مراتب متضايفة : 

1- أول هاته الموجودات الستة "فلك الحياة والعرش الحيط'(3). استوى عليه 
الإسم الإلهي ال" (4) وهو كما سبق ذكره حجاب "للذات الأحدية' ومهيمن على جميع 
الموجودات وسار فیها, ليس عنه فصل ظاهري إذ هو باطن الوجود کله, واللازم 
والضامن لاستمراريته والحافظ له من التلاشي والعدم (5): فلم «يكن عنه فصلء واتما 
كان عنه فلك الرحمة» (6). 

2-"فلك الرحمة والعرش الكريم (7) : هو الوجود الثاني استوى عليه الإسم 
الإلهي الرحمن" (8). وبمقتضى ميداً تضايف الظاهر والباطنء فإن هذا الموجود الثاني 
هو ظاهر الموجود الأول وهو «الحامل للوجود ومنه بدا الفصل وإليه يعود » (9). ف"قلك 
الرحمة والعرش الکریم" هو التمظهر الفعلي الأول لقوة الحياة الكامنة الباطنة؛ فكان 


(1)- ابن قسي : ن . م. ص[89] وقارن نفس المعطيات في ص [32] ۰ [90] . 

(2)- ابن قسي : ن . م. ص [21]. 

(3)- ابن قسي : ن . م. ص [33] . 

(4)- أنظر :ن .م . ص [50] : 

(5)- آنظر : ن .م.ص [34-31] . 

(6)- ابن قسي : ن .م .ص [38] . 

(7)- ابن قسي : ن .م . ص [34] . 

(8)- أنظر : ابن قسي : ن . م . ص [50] . 

(9)- ابن قبسي : ن .م . ص[32] ۰ وقارن نفس العطیات في ص [8] 120[۰] 121[۰] 147[۰] . 
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بذلك فلك الرحمة «ا موجود الأول الظاهر وا مفصول الواسع الذي وسع الكل قراره. فقام 
بالوجود قيام آدم بالبنين في خلقه وحواء بالجنين في بطنها » (1). 

وقد خلق (2) الله من ظاهر هذا الفلك "روح القدس" أو "الحقيقة المحمدية' (3)» 
وهذا الفلك هو «عالم امقام الرضواني وا مستوى الرحماني وإليه ينتهي الإحساس 
البشري والإدراك النبوي» (4). 

وإذا كان فلك الرحمة والعرش الكريم هو ظاهر فلك الحياة والعرش المحيط؛ قهو 
كذلك وفق التصور الدائري ومبداً التوالج باطن الفلك الذي يليه أو الموجود الثالث. 

3-"قلك الكرسي العزيز والعرش العظيم "(5) : هو الوجود الشالث. 
استوى عليه الإسم الإلهي "العزیز" (6)» خلق الله من ظاهره "القلم الأعلى' و اللوح 
المحفوظ " (7). وإليه «تنتهي ملاحظة العارفين» ومكاشفة النبيئين وا مرسلين [...]. سوى 
إمام العا مين وسيد الأولين والاخرین, فإنه لاحظ مافوق ذلك من عليين وشاهد حضرة 
القرب القريبء وا مكان ا مكين صلوات الله عليه »(8). وهو «مفتاح الحكم وقوام القلك, 
ووضع القدمین, ومفتاح ذات الكيف والآين, جعله الله للوجود نورا إفاضياء وروحا 
قواميا »(9). 

وبقدر ما هذا الموجود الثالث ظاهر الموجود الثاني؛ بقدر ماهو باطن الموجود 
الرابع, فعنه آظهر «العرش امجيد بما بطن فيه من وجود »(10). 


. ]38[ ابن قسي : ن.م هن‎  -)1( 

(2)- لقد بينا في سياق سابق أن العلاقة بين الله والعالم لدى ابن قسي علاقة تجلي إذ عالم اللکرت 
واللك هما تجلیات للاسماء و الصفات الإلهية . ولذا فان کلمات "الخلق" أو " الفیض" أو " الایجاد" 
وغيرها عندما یستعملها ابن قسي إنما يستعملها بمعنی التجلي . 

(3)- آنظر: ابن قسي:خلع النعلین ص [34]. وقارن ص [88]. [90]. [139]. [141], [145]. [146] . 

(4)- ابن قسي : ن.م.ص. [34] ؛ وأنظر الهامشین ۰152 451 من التحقيق . 

(5)- ابن قسي :ن .م . ص [34]. 

(6)- أنظر : ابن قسي : ن .م . ص [50] . 

(7)- أنظر : اين قسي : ن .م . ص [34] . 

(8)- اين قسي : ن .م .ن . ص. 

(9)- اين قسي :ن .م . ص [38]. 

(10)- ابن قسي : ن .م .ن .عن . 
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4 “فلك العرش الچید"(1) : هو الموجود الرابع» استوى عليه الإسم الإلهي 
"الجید" (2). خلق الله من ظاهره «جبريل الروح الأمین. وهو العالم ا ملكي والسر 
الروحاني عنه تتنزل أسرار الغيوب والنبا» وهو عالم السماوات العلى واللا الأعلى, 
وهو الخصم القرب الرتضی. وإليه ينتهي الكشف اللكوتي بخواص الوقنين. ونجوم 
النبيئين» (8) 

وسيرا على سنة الترالي. فإن هذا الوجود الرابع بقدر ماهو ظاهر الموجود الذي 
قبله فهو باطن مفيض حياة على الذي بعده. 

5- ا موجود الخامس هو ”فلك السماء'(4) : خلق الله من ظاهره «آدم عليه 
السلام. وهو العالم الانساني» والسر الرباني» إليه سجد اللكي الروحاني» وسخر 
العلوي النوراني. وكذلك السفلي الحيواني وغير الحيواني» (5). 

وسيرا على تهج التضایف فان هذا الموجود بقدر ماهو ظاهر للذي قبله بقدر 
ماهو باطن ممد للذي بعده وهو الوجود السادس. 

6- الوجود السادس والأغیر هو "فلك الارض *: (6) «خلق الله من ظاهره 
الجماد والحيوانات والحشرات. وهو عالم التسخير والإذلال: وجنس الإبتذالء وهو في 
أسفل در جات التمييز وأسفل مقامات التفريق» (7). 

ذلك باختصار ملخص تصور ابن قسي للوجود ومراتب الموجودات في عالم 
الملكوت والملك , والخطاطة التالية هي رسم تقريبي لهذا التصور (8). 


(1)- أنظر : ابن قسي : ن .م . ص [34] . 

(2)- أنظر :ابن قسي : ن .م . ص [50] 

(3)- ابن قسي : ن .م . ص [34] ؛ وأنظر : الهامش 154 من التحقیق . 
(4)- .. ابن قسي :ن م .هس . 

(5)- ابن قسي : ن .م .ن . ص. 

. ]35[ ۰]34[ ابن قسي : ن .م . ص‎  -)6( 

(7)- ابن قسي : ن .م .ص [35] . 

(8)- واآنظر اللاحظات السبم التي سنذکرها بخصوص هذا التصور . 
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الله (الذات الأحدية المطلقة أو الإسم المكنون الذي 
لايدركه أحد وليس كمثله شيء) 


أراد الله تعالى أن يعرف فتجلت آسماژه فکانت الموجودات (عالم الملكوت والملك) 
بفعل الأمر "کن"الذي هو الإرادة التي أظهرت الحياة وأقامت الوجود. 


4 
1- فلك الحياة والعرش المحيط 4- فلك العرش المجيد 
2- فلك الرحمة والعرش الكريم 5- قلك السماء 
3- فلك الكرسي العزیز والعرش العظیم 6- فلك الارض 
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وما يمكن تأكيده وملاحظته على تصور ابن قسي للوجود ومراتب الموجودات في 
عالم الملكوت والملك يرجع في تقديرنا إلى سبع ملاحظات أساسية هي : 

1- ينفرد ابن قسي في تصوره للمظاهر الوجودية ومراتب الوجودات 
عن غيره من صوفية وفلاسفة ومتكملين. فهو كما يقول ابن عربي في شرحه 
"لكتاب خلع النعلین" : «لم يأت بترتيب نضد العالم على ماهو عليه عندناء ولاعند 
لایرید آن يصوغ نظرية فلكية وانما قصده الاشارة إلى مراتپ الوجودات أعلاها و آدناها 
وقق خظریته في التجلي؛ 

2-إن مایذکره ابن قسي من آفلاك لیس كله بالعنی العلمي الإصطلاحي. 
الإصطلاحي الفلكي (2), ولکن ابن قسي یذکرها کافلاك على سبیل الجاز بهدف الحدیث 
عن علو المكانة والتلميح إلى الإحاطة والاشارة إلى الداثرة کتصور ضروري وحركة 
كاملة في سائر المراتب الوجودية, بينما الفلك الخامس والسادس يمكن اعتبارهما إلى 

3- إن تراتبية ا موجودات وصدور بعضها عن بعض بحيث أن كل فلك 
أعلى «محیط بما دونه من ذلك قيم عليه ماسك له مفيض عليه من بركاته 
مظهر له آنواره» (3). يذنا بنظرية الفيض لدى الأفلاطونية الحدثة. 
ولكن كما ذكرنا سلفا في المبحث الثاني, فان هذا التماثل لايعني توافق متطابقء ذلك أن 
الفيوضات في المنظومة الأفلاطونية المحدثة كل منها يصدر عن سابقه ويظهر كمالاته, 
بينما في تصور أبن قسي هي مظاهر لتجليات الأسماء والصفات والمعاني الإلهية. 
الأفلاك الظاهرات: والحجب الباطنات. إلا أوجد الله فيه من ثور ظاهره وحياة باطنه 
خلقا يعمر ذلك الفلك ويسكنه, يسبحون الرب بحمده ويعبدونه ويقدسونه. وینعمون 
(1)- مخ . ش . خ.ن - ش . ص [86] ؛ وقارن نفس المعطيات في الفتوحات مج 693/2 . 

2 الفلك بالعنی الإصطلاحي يعني : 
[-جرم سماوي» عرفه الفلاسفة قدیما بانه «جرم بسیط كري غير قابل للکون والفساد . متحرك 
بالطبع على الوسط مشتمل عليه » (الغزالي : الحدود. ص. 296 ۰ ضمن کتاب الصطلح الفلسفي عند 

العرب , دراسة وتحقیق عبد الامیر الاعسم . ط. القاهرة 1989). 

2 - مدار النجوم أو كرة السماء وهي الحاملة للنجوم فهي كرة النجوم . 
3 - السار الذي تأخذه كرة السماء آو الجرم في حرکتهما . 

(3)- ابن قسي : خلع النعلین ص [37] . 

(4)- آنظر : ن .م . ص [47] . الهامش 190 من التحقیق . 
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بنور سبحاته ونعيم حضرته وقدس ذاته. والأرض بنور الأرض التي هو منها وبما 
نشاهده فيهاء والسماء بنور السماء الذي هو منها وبما يعانيه بهاء والهواء وغير الهواء 
مثل ذلك. كل قد جعل له حياة نعيم من مشاهدة وثوب نعيم من حال معاملةء وكذلك إلى 
الإيجاد الكلي والحجاب الأرفع القدسي» (1). ويستثنى ابن قسي من ذلك "فلك الحياة ", 
فهى وحده -كما وضحنا سابقا- بحكم سريانه وبطونه في سائر الأقلاك والمظاهر 
الوجودية «ليس عنه قصل ظاهري» (2). 

وإ يستلهم ابن قسي قوله تعالى :*الله الذي خلق سبع سماوات ومن الآرض 
مثلهن,*(3). يذهب إلى أن «كل فلك من هذه الأفلاك السماویات, والأرضيات. 
وغيرهم من الحجابيات الفيبيات. منفصل في نفسه إلى سبع سماوات طباق وسبع 
أرضين ثقال » (4). 

5- يحاول ابن قسي في تصوره للفيض الوجودي ومراتب الوجودات. 
تجاوز الإشكالية العرفية- الوجودية لعلاقة الوحدة بالكثرة. فما دامت المظاهر 
الوجودية (عالم الأمر والخلق) هي تجليات للأسماء الإلهيةء فقد كان موقفه من هاته 
الإشكالية لدى عرضه للفيض الوجودي ومراتب الموجودات امتدادا طبيعيا لموقفه منها 
لدى حديثه عن الذات الإلهية والأسماء الإلهية والمظاهر الوجودية (عالم الملكوت والملك) . 

لقد وضحنا في سياقات سابقة أن التصور الدائري ومنطق التضايف ثابتان 
أساسيان من ثوابت فكر ابن قسي, بهما حاول مقاربة إشكالية الذات الإلهية والأسماء 
الإلهية والمظاهر الوجودية. وفي ضوئهما بنى تصوره للفيض الوجودي ومراتب 
الموجودات. 

وينبهنا ابن قسي إلى وجوب استحضار هذين الثابتين لفهم تصوره للفيض 
الوجودي ومراتب الموجودات فيقول :«واعلم أن كل حجاب من هذه الحجب وكل فلك من 
هذه الأقلاك إنما هو ظاهر وباطن. فالباطن حياة الظاهر وقوامه ونوره ومداده» والظاهر 
قرار الباطن ومقامه ومآله ومعاده. ومن نور ذلك الباطن العلي والسر القدسي وجب 
التفصيل الروحانيء والتنزيل النوراني» ومن هذا الظاهر البهي والنور السني ظهر 


(1)- ابن قسي :ن .م .ص [33] » وقارن نفس المعطيات في ص [47] . 

(2)- ابن قسي :ن .م .ن . ص. 

(3)- الآية 12من السورة 65: الطلاق.وقارن :الآية 3 من السورة 67: الملكء والآية 15 من السورة 71: نوح. 
(4)- اين قسي : ن .م .ص [37] . 
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التصوير الجسماني ٠‏ والتشكيل الإنساني وغير الإنساني» (1). 

فتضايف الموجودات ظاهرا وباطنا هو سنة إيجاد الوجود. ففك الحياة «لم يكن 
عنه فصلء وإنما كان عنه قلك الرحمة على سنة وجود ظاهر عن وجود باطن» (2). 

وبمقتضى هذا "التضايف”", أو كما يسميه ابن قسي «سر التوالج وحكمة 
التداخل»(3). يكون التصور الدائري هو التصور الضروري و الأكمل في علاقة 
الموجودات ومراتبهاء وهو الحكمة الربانية المسيرة لعالم القيب والشهادة (4)» ولذا 
يستعمل ابن قسي مفهوم «الفلك» للدلالة على هذا التصور الدائري. 

على ان هذاالتصور الدائري لدى ابن قسي إذ يحكمه "مبدا التضایف" أو "منطق 
التوالج" و حکمة التداخل", يجعله تصورا حركيا جدليا لاسكونيا ثابتاء وبالتالي 
فالأفلاك أو الدوائر الوجودية هي أفلاك أو دوائر لولبية يستمد بعضها من بعض 
ويتداخل بعضها في بعض حيث الأعلى «يمد الأسفل والفضول يستمد من الأفضل, حتى 
يقوم الكل بالكل , فيكون الفرع بالاصل كلمة ثابتة لاتتبدل, وسنة قائمة لاتختلف 
ولاتتحول » (5). 

وبمقتضى حركية الأفلاك هاته. فإن سلسة الموجودات إذا كانت تتخذ حركة 
تنازلية من أعلى إلى أدنى من باطن (حقيقة) إلى ظاهر(حق) (6) حيث لما «نزل آدم إلى 
ظاهر الأرضء نزل الروح الأمين إلى باطنها وهو ظاهر السماءء نزل القلم الأعلى إلى 
باطنها وهو ظاهر العرش الجید نزول روح القدس إلى باطنه وهو ظاهرالعرش العظيم 
الذي هو الكرسي العزیز » (7): فإنها تتخذ كذلك حركة تصاعدية تتم بها دورة الدائرة 
«وتلتقي طرفا حلقة الدنیا والآخرة؛ فيعود كل حق إلى حقيقته ويرجع كل ول إلى حال 
أوليته» (8). 


(1)- ابن قسي : ن .م . ص[33] ٠‏ وقارن نفس المعطيات في ص[13] ٠‏ [14] . [24-21] ۰ [38] » 
[102] , [138] , [139] . . - 

(2)- ابن قسي : ن . م . ص [38] . 

(3)- ابن قسي : ن .م . ص [21] ٠‏ وقارن نفس العطیات في ص [138[,]135[.]14]. 

(4- أنظر : ابن قسي : ن . م . صن [13] [139[,]138[,]24-21[.]14] . 

(5)- ابن قسي : ن.م.ص.[37]. 

(6)- أنظر :اين قسي : ن . م . ص[35[(]34][ 41[,]40[,]38[.]37] . 

(7)- أبن قسي : ن.م.ص.[40] . 

(8)- [ابن قسي : ن.م.ص.[139] ٠‏ وقارن نفس العطیات ص[138[41[,]24-21[.]14[]13] . 
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إن هذا التصور الدائري المحكوم ب"مبد! التضایف" الذي يشكل ثابتا أساسيا في 
فكر ابن قسي» يجعلنا ننظر للمظاهر الوجودية بمنظورين معرفيين وجوديين يحيل 
أحدهما للآخر : منظور الكثرة ومنظور الوحدة» وكما تحدث ابن قسي عن التضايف بين 
الوحدة والكثرة بخصوص "الذات الأحدية" و"الأسماء الإلهية " و "الظاهر الوجودية” على 
غرار ما بينا سلفاء كذلك بخصوص کلامه عن الفيض الوجودي ومراتب الموجودات ينبه 
عند استعماله مفاهيم "العرش الحیط" و العرش الكريم " و العرش العظيم و" العرش 
الجید "- وهي في معظمها مفاهیم قر آنية الاصل (1) -, إلى أن هاته العروش حکمها حکم 
الأسماء الإلهية (۰)2 أي تعدد ضمن وحدة ووحدة ضمن تعدد. فالعروش تعددت لتعدد 
الأفلاك (المظاهر الوجودیة), وتوحدت لوحدة “فلك الحياة والعرش الحیط" الحافظ للوجود 
من العدم والتلاشي والساري في جميع مظاهره. فكما هيمن الإسم "الحي" على جميع 
"الأسماء" هيمن "العرش المحيط" على جميع العروش (3). ف« القول بأربع عروش سقفا 
لأريع جنات ليس بمعنى التجزئة ولابمعنى التعدد. فان الذوات متحدات. لامتجزئات 
الخاصية ولامتعددات, وإنما ذلك بالخاصية تربيع الجود في نفسه, وتعديل ا موجودات 
في ذاته »(4). 

ففي رأي ابن قسي أن الكثرة تحيل إلى الوحدة , وأن الباطن يولج الظاهر, وأن 
كل حق (الظاهر/التعدد) يؤول إلى حقيقته (الباطن/الوحدة) (5). وهذا ما يدفعنا 
للحديث عن تصور تكاملي حركي بين الوحدة والكثرة؛ يجعلنا نقرر أن ابن قسي لم يكن 
أبدا من دعاة وحدة الوجود الفعلية المحققة والمطلقة وإن أمكن اعتباره -إلى حد ما- من 
روادها والممهدين لها. ولعل هذا مادفم ابن سبعين وهو القائل بالوحدة المطلقة لأن ينتقد 
-كما ذكرنا سابقا-ابن قسي في جملة من انتقدهم (6). كما أن ابن خلدون تنبه لهذا 


(1)- أنظر : الآيات : 130 من السورة 9 : التوبة ؛ 4 من السورة 20 : طه ؛ 87 و 117 من السورة 
3 : الومنون ؛ 26 من السورة 27 : النمل ؛ 72 من السورة 39: الزمر ؛ 6 و 14 من السورة 40 : 
غافر؛ 15 من السورة 85 :البروج . 

(2)- أنظر : ابن قسي : خلع النعلين ‏ ص [50] . 

(3)- أنظر : ابن قسي : ن .م.ص[42] . 

(4)- ابن قسي : ن.م عن [41] . 

» ]96[ ٠ ]67[* [66] ]43[۰ ]42[۰ ]32[ , ]31[۰ ]14[ ,]13[ ,]10[ انظر :ابن قسي : ن.م.ص‎  -)5( 

[170] ۰ ]159[ ۰ ]150[ ۰ [149]« ]148[ ۰ ]147[, ]142[ [139]. ]136[۰, [128] .]127[ [126] 

(6)- انظر :ابن سبعین : الرسالة الفقيرية ص 14 .15 ضمن رسائل ابن سبعين تحقیق عبد الرحمن 

٠ بدوي‎ 
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الوقف فصنف-كما سبق القول-ابن قسي إلى جاتب ابن برجان والبوني وابن الفارض 
وابن عربي وابن شودكين ضمن القائلين بالتجلي والمظاهر والأسماء والحضرات» وصنف 
ابن دهاق وابن سيعين والششتري ضمن القائلين بالوحدة المطلقة (1). 

6- إن نظرية ابن قسي في الفيض الوجودي ومراتب الوجودات. 
تستحضر بكل قوة نظرية الحجب الإشراقية: ذلك أن ابن قسي بقدرما ينظر لهاته 
الأفلاك والمظاهر الوجودية على آنها تجليات الأسماء الإلهيةء بقدرما یعتبرها حجبا (2)» 
ف« الإحاطيات الأوليات» والتفضيلات الإراديات» حجب مفصولات عن نور السبحات 
وسر الأسماء ا مكنونات» (3). 


(1)- أنظر : ابن خلدون : شفاء السائل ‏ ص 52,51 تحقيق الأب غناطيوس عبده خليفة اليسوعي 
(2)- يعرف الكاشاني 'الحجاب" » بانه : «انطیاع الصور الكرنية في القلب المائمة لقبول تجلي 
الحقائق » (اصطلاحات الصوفية » ص 78 تحقیق عبد الفالق محمود طه . ط ۱۱. 1984 , دار العارف 
مصر ؛ وانظر : ملحق : معجم المصطلحات الوا ده بخلع النعلين ). 
وقد ورد في القرآن قوله تعالی: *وما كان لبشر أن يكلمه الله إلا وحيا أو من ورآء حجاب * 
(الآية : 48 من السورة 42 : الشورى)» وفي "صحیح" مسلم عن أبي موسی الأشعري أن النبي صلعم 
قال : “إن الله عز وجل جل لاينام ولاينيفي له أن ينام؛ يخفض القسط ویرفعه» يرفع إليه عمل الليل 
قبل عمل النهار وعمل النهار قبل عمل اللیل. حجابه النور لو كشفه لأحرقت سيحات وجهه ما انتهى 
إليه بصره من خلقه" (کتاب الایمان, باب إن الله لاینام ). ومعلوم أن الحجاب إنما هو متعلق بالاجسام 
الحدودة, والله منزه عن ذلك «فالحق تعالی لایستره حجاب وإنماالذي حجبه عن خلقه شدة ظهوره 
وعجز الخلق عن رؤيته لقوة نوره » (ابن الدباغ : مشارق آنوار القلوب. ص 125تحقیق هريتر ط. 
بیروت.د.ت )» فیبقی أن الحجاب متعلق برؤيا الغلوق لابذات الخالق» ویکون الراد بالحجاب في 
الحدیث وفي الآية الانع من رژیته تعالی, وسمي هذا الانع في الحدیث النبوي آعلاه "النور* 
يمنع في العادة من الادراك لقوة شعاعه كما يقول النووي -نقلا عن الازري لدی شرحه لحدیث 
*رأيت نورا"( شرح النووي بهامش صحیح مسلم. ج3 121 ط دار الفكر بیروت د.ت) -» والسبهات 
هي « آنوار تجلیه النسوبة للجلال. فانها تحرق جميع الوجودات أي تعدمهاکالنار إذا استولت على 
شيءفإنها تذهب صورته[...]. وكذلك الشمس إذا قابلت مرآة صقيلة آحرق شعاعها ماکان بینهما [...] 
فالحق سبحانه إذا تجلی لشيء دون حجاب محق ذاته كما يذهب نور الشمس آنوار الکواکب. و کیف 
يقابل الواجب وجوده العدم؟ » (ابن الدباغ :ن . م . ن . ص). فالحجب-كما یقول ابن مسرة- هي «من 
جهة خلقه؛ لامن قبله تعالی, لأنه ایحجبه شيءء ولأنه حجب الخلق بخلقه, وتجلى بخلقه ». (خواص 
الحروف, ص 59؛ نشرة الشيخ كامل محمد محمد عويضة). 
ويعتبر الصوفية أن جميم الظاهر الوجودية والأحوال النفسانية حجب وحواجز تمنع من 
النفوذ في السلوك وإدراك وحدة الموجودات, وأن الإنسان كلماتمكن من إزاحة الحجب منة ومجاهدة 
كلما اقترب من وحدة الشهود أو مقام الجمع بين الفرع والأصلء الجزء والكل؛ وخرج من التجزو إلى 
الوحدة. فكان في مقام الفناء في التوحيد(أنظر: الغزالي : الاحیاء. ج4 / 247-245, 322 ؛ فضائل 
الأنام من رسائل حجة الإسلام, ص54-49. عربه عن الفارسية نور الدين آل علي ؛ مشكاة الأثوار 
ص50 :61 تحقيق آبو العلاء عفيفي ؛ القشيري: الرسالة, ج1/ ۰212 213 تحقيق عبد الحليم محمود 
ومحمد بن الشريف ؛ابن الدباغ : مشارق أنوار القلوب» ص124, E.‏ ابن قسي : خلع 
النعلین.ص [321]31[.]14-12],[ 43[,42] , [62], ]67-64[ , [82] ۰ [83] ۰ [96] ]128-126[ 
[136 ]: [139] , [142] :[150-147] ,[170-159]: وانظر الهوامش 138, 139, 272 من التحقيق . 
(3)- ابن قسي : خلع النعلين » ص [31] » وقارن .ن . م . ص[14-12] , [24-21] ۰ [33]. [38] ٠‏ [62] 
[64] ۰ [65] ۰ [138] , [139] ۰ وانظر : الهرامش 136 , ۰138 139 من التحقیق . 
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فللنور الإلهي مراتب وجودية وأفلاك هي حجب الذات الأحدية من حيث هي نور 
الأنوارء فكانت هاته الحجب معارج متدرجة يغمرها النور الإلهي بالفيوضات في حركة 
تازلة من أعلى إلى أدنى من باطن إلى ظاهرء من الواحد إلى الكثير من الله إلى الإنسان 
والعالم (1). 

وهنا تجد الممارسة الصوفية دلالتها من حيث محاولة إعادتها الفرع إلى أصله 
والظاهر إلى باطنه. والحق إلى حقيقته والقشرة إلى لبهاء والمتعدد إلى الوحدة 
والإنسان إلى ملكوته الرباني إلى النورالذي عنه صدر (2) بالترقي في معارج الحجب 
وإزاحة مواتعها منة من الله ومجاهدة من الانسان بانضلاعه عن الحجب الجسمية 
والدنيوية والنفسانية والعقلانية التجريدية (3)» وبذلك يكون الإنسان على هدى وبيان 
من ربه, فيفيض عليه النور الإلهي . فيكون في مقام "قاب قوسین" إلا أنه لايتجاوز 
حجب الصفات والأسماء إذ هي أقرب الحجب للذات الأحدية (4): عندها تكتمل سعادته. 

ولم يفت ابن قسي التلميح إلى ترابط مراتب الإشراقات النورانية بمدارج 
عرفانية متفاوتة, أرجعها إلى ثلاثة مستويات. 

1- مستوى الرؤية الملكية. 

2- مستوی المشاهدة النبوية. 

3- مستوى المكاشقة التبعية. 

وقد سبق توضيح هاته المستويات (5). 

7- إن نظرية ابن قسي في الفيض الوجودي ومراتب الوجودات إذ 
تتجاوز -كما ذكرنا- نظرية الفيض والعقول التي راجت لدى بعض 
الفلاسفة الإسلاميين (الفارابي مثلا) -والتي بمقتضاها فسر خلق الله للعالم 
عن طريق الوسائط (العقرل)- تكرس مفهوم التجلي كنظرية في الخلق . وقد 


(1)- أنظر : ابن قسي : ن .م .ص [40] . 

(2)- آنظر : ابن قسي : ن .مص [13] ۰ [14] ۰ [24-21] 41[۰] ۰ [138] 139[۰] . 

(3)- آنظر :ابن قسي : ن .م .ص [2]» [3]) [5] ۰ [9] 12[۰] 13[۰] 17[۰]. وانظر ماکتبناه حول 
الاعتبار النهجي عند حدیثنا عن آراء.ابن قسي الصوفية (البحث الرابع من القسم الأول من هاته 
الدراسة), والهوامش 18 19, 23. 24, 25, 39م, 43م, 57. 84, ۰86 87 » من التحقیق. 

(4)- أنظر : الهوامش : 138 , ۰,139 272 من التحقیق. 

(5)- أنظر : خلم النعلین : ص[14-12] والهامش 55 من التحقیق ؛ وقارن ص 49 من هاته الدراسة. 
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وظف ابن قسي لذلك مفاهيم قرآنية قرآها قراءة إشراقية (1) مثل : النور. الظاهر, 
الباطن: العرش, الكرسي, اللوح الحفوظ. القلم» النون» روح القدس إلف 

وإذا كنا فيما سبق وقفنا عند معظم هاته المفاهيم حسب السياق التي وظفت 
فيه فإننا تود الوقوف على مفهوم : "روح القدس" كما قرأه ابن قسي ووظفه. خاصة وأن 
لسروح القدس" المرتبة الأعلى والاولی في سلسلة الفيض الوجودي ومراتبه لدى ابن 
قسي » إذ پربطه بفلك الرحمة والعرش الكريم ". 

وحيث أن ابن قسي يعتبر "روح القدس" هو "الحقيقة المحمدية " كما بينا سابقاء 
وكانت الحقيقة المحمدية " / "روح القدس" تعد مرتكزا ميتافيزيقيا وأتطولوجيا 
(وجودیا) ومعرفيا في البنية الشيعية والصوفية, فقد ارتأينا ضمن عرضنا لآراء ابن 
قسي الصوفية الوقرف عند هذا الفهوم وقفة خاصة به, بعدما عرضنا لآرائه في 
الإلهيات (الذات الإلهية والأسماء الإلهية والمظاهر الوجودیة)» وفي الكونيات (المظاهر 
الوجودية ومراتب الموجودات). 
ثالثا : في الحقيقة المحمدية ام روج القدس ؛ 

فكرة الحقيقة المحمدية کمنبع للوجود والمعرفة بقدرما هي غريبة -إلى حد ما- عن 
علم الكلام الإسلامي بصفة عامة. بقدر ما نجد لها مشابهات وتماثلات وصلات بالتصورات 
الميتافيزيقية والنفسية للفنوصية والأفلاطونية المحدثة. 

ولذا كنا نجد بذورها الأولى في الفكر الإسلامي لدى الشيعة على الخصوص, فقد 
راج لدى هؤلاء منذ عهد مبكر (فترة الإمام جعفر الصادق (ت 148ه / 765 م) القول 
'بأزلية النور المحمدي" (2)» ثم ما لبشت هاته الفكرة أن راجت بشكل أو بآخر لدى 
الإتجاهات الإسلامية الأخرى من سنيين (3) وصوفيين, وقد حاول الجميع تأصیل دعواهم 


(1)- أنظر : ماكتبناه في المبحث الثالث حول أسلوب اين قسي . 

(2)- پری علي سامي النشار أن فكرة "الثور المحمدي' «نشأت حول الامام جعفر الصادق. ثم استخدمها 
الغلاة آشنم استخدام, وانتقلت إلى التصوف» (نشاة الفکر الفلسفي في الاسلام. 272/3 . ط1. 
9 دار العارف مصر ؛ وقارن سيد حسین نصر: الصوفية بين الامس والیوم ص 132 ء تعریب 
کمال خلیل اليازجي . ط 1. 1975). 

(3)- بخصوص فكرة أهل السنة حول "النور الحمدي" آنظر مثلا : القاضي عیاض : الشفا (الفصل الأول 
من الباب الأول والفصل الأول من الباب الشالث من القسم الأول) ط‌مصر 1318 ه ؛ القسطلاني: 
المواهب اللدئية وشرحها للزرقاني ؛ البوصيري : البردة(الأييات:36,34, 54.53.42-38) ؛ 
جولد تسهير : العناصر الأفلاطونية المحدثة والفنوصية في الحديث : خاصة ص 239-224. تعريب 
عبد الرحمن بدوي » ضمن كتاب : التراث اليوناني في الحضارة الإسلامية . عل 3 . القاهرة 1965 . 
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بالاستناد على بعض الأحاديث منها :*كنت نبيا وآدم بين الماء والطين* (1) و*أنا أول 
الأنبياء خلقا وآخرهم بعثة*(1) و*ياجابر إن الله تعالى خلق قبل الأشياء ثور نبيك من 
خوره* الحديث (1). 

وإذ طورت الشيعة كلامها في "النورالمحمدي' وأعطته أبعادا وجودية 
واه ةو ماك روماه تافترت اا لنكزة سانا ره قن 


"الامام المعصوم". حيث أن "النور المحمدي الأزلي" في نظرها قبل ظهوره في "شخص 
محمد" ظهر بصورة الأنبياء قبله (آدم» نوح» إبراهيم» موسى ...) (2)» ثم انتقل بعد 
شخص النبي محمد إلى علي والأئمة من بنيه من بعده (3). 

فإن الصوفية إذ أخذوا الفكرة الشيعية حول "أزلية النور الحمدي" ققد وظفرها 
لبناء تصورهم عن "الولاية "و "الولي" و "القطب" كوارث للنبوة (4) (العلم اللدني). وظهر 
هذا القول لدى كثير من الصوفية آمثال: سهل بن عبد الله التستري (ت283ه / 896م)ء 
والسالمية (محمد بن أحمد بن سالم البصري(ت297ه/ 909م) وابنه آبو الحسن أحمد 
(ت360ه/ 970م). والحلاج (ت309ه/ 922م) والسلمي(ت410ه/ 1019م). والغزاليء 
وابن قسي (5), وعبد السلام بن مشيش (ت 625ه/ 1227م) (6): وابن الفارضء» 


(1)- أنظر تخريج هاته الاحادیث والتعليق عليها في الهوامش 423 , 422 . 420 من التحقيق . 

(2)- مرجع جولد تسهير هذه النظرية إلى أصل غنوصي مسيحي وبالذات إلى المواعظ المنسوبة إلى 
القديس کلیمانس(آنظر: جولد تسهير: العناصر الأفلاطونية المحدثة والفنوصية في الحديث 
ص 241-235 تعريب عبد الرحمن بدوي نشره ضمن کتاب: "التراث اليوناني في الحضارة الاسلامية؛ 
وقارن: إنجيل يوحنا :1, 3, 10, 14 و8 : ۰58 17 : 5. الترجمة العربية .ط. الأميركان بيروت) . 

(3)- أنظر: الكليني محمد بن يعقوب : أصول الكافي . ط || . طهران 1961 ؛ علي بن محمد الوليد 
الداعي الاسماعيلي : تاج العقائد ومعدن الفوائد .ص68-54 تحقيق عارف تامر , ط. دار المشرق 
6 بيروت ؛ خطبة "البیان" (تص ملحمي من وضع غلاة الشيعة . منسوب لعلي بن أبي طالب 
نشرها ماسينبون ملحقة ببحثه حول : الإنسان الكامل في الإسلام وأصالته النشورية .ص 143139 
تعريب عبد الرحمن بدوي . ضمن كتاب الإنسان الكامل في الإسلام . ط 2 , 1976 الكويت) ؛ كامل 
مصطفى الشيبي: الصلة بين التصوف والتشيع ج485-478/1 . ط 3 . 1982 , بيروت . 

(4)- أنظر : سهل التستري : تفسير القرآن . ط .دار الكتب العربية الكبرى مصر 1329ه . وخاصة 
تفسيره للآيات 172 من السورة السابعة : الأعراف .و 29 من السورة الثانية : البقرة . و35 من 
السورة 24 : النور ؛ ابن عربي : الفتوحات المكية في مواضيع متفرقة , عنقاء مغرب ص 36 . 42؛ 
عبد الكريم الجيلي : الإنسان الكامل في معرقة الأوائل والاواخر , مطبعة صبيح بالأزهر 1960 . 

(5)- أنظر : خلع النعلين ٠‏ ص [17] 23[۰]21[۰] 26[۰] [30[.]27] 90[۰] , والهامشين 106, 
1م من التحقیق ؛ وقارن ماکتبناه حول الولاية والامامة لدی ابن قسي في البحث الأول من 
القسم الأول من هاته الدر اسة . 

(6)- آنظر : الصلاة المشيشية. 
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وابن عربي الحاتمي؛ وجلال الدين الرومي (ت672ه/ 1273م). وعبد الكريم الجيلي 
(ت832ه/ 1428م): فصار ماگان يسميه الشيعة "النور المحمدي' يسميه الصوفية 
"الحقيقة المحمدية" أو "الروح المحمدي”". وقالوا : إنه عين الوجود الذي لولاه لما كان 
الوجودء فهو مبدأ الخلق و آداته ومنبع الوحي والعلم الباطني. 

وإذا اتفق جل الباحثين في الفكر الإسلامي علی أن ابن عربي الحاتمي هو الذي 
قفز بفكرة "الحقيقة الحمدیة" قفزة نوعية داخل التصوف الإسلامي بشقيه المشرقي 
والمغربي -الاندلسي» إذ تمكن من تفصيلها تفصيلا فلسفيا إشراقيا محكما (1). فإن مما 
لاشك فيه أنه على صعيد التصوف الأندلسي إلى غاية منتصف القرن السادس 
الهجري-وفق الصادر والوثائق المتوفرة -فإن ابن قسي هو أكثر صوفية الأندلس-إن لم 
نقل الوحيد- اهتماما ب" الحقيقة المحمدية " وإصرارا عليها. 

وإذ سبق لنا في سياقات متعددة التأكيد على أن ابن قسي يمثل في التصوف 
الأندلسي المرحلة الإنتقالية والحلقة الوسطى التي استثمرت الکتسبات الصوفية 
الإسلامية مشرقية وأندلسية وفق مجال تداولها الخاص, وبذرت البذور التي أينعت 
وأتت أكلها على يد ابن عربي الحاتمي (2). فإننا لانتردد في القول : بان “كتاب خلع 
النعلين' لابن قسي كان أحد المرجعيات الفكرية التي وظفها ابن عربي في صیاغته 
لنظرية "الحقيقة المحمدية ", ولذا كنا نجده في "الفتوحات الکیة" عند حديثه عن هاته 
النظرية يحيل إلى ابن قسي وكتابه “خلع النعلین" ويثني عليه كما سيق توضيحه. 

لقد احتلت فكرة " الحقيقة الحمدیة" مكانة أساسية في فكر ابن قسيء وقد كان 
لطبيعة المرجعيات المتعددة التي اعتمدها ( القرآن, السنة, الفكر الشيعي-الإسماعيلي, 
الأنبادوقليسية المنصولة: المدرسة المسرية, المدرسة الغزالية ...) (3) دور أساسي في 
ترسيخ اهتمامه بها وتحديد مفاهيمه لها. 


(ا)- ‏ أنظر: أبوالعلاء عفيفي : نظريات الإسلاميين في الكلمة. مجلة كلية الآداب جامعة 
الإسكندرية مچ1 ج1933/1 ص 71-33: كامل مصطفى الشيبي:الصلة ص ج 1/ 485-478؛ 
هينرش شيدر: نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين ص 72-70 تعريب عبد الرحمن بدوي ضمن 
كتاب : الإنسان الكامل في الإسلام . 

(2)- أنظر ما كتبناه في المبحث الثاني وبداية المبحث الرابع من القسم الأول من هاته الدراسة حول 
أهمية "کتاب خلع النعلین" في التصوف الاندلسي ومكانة ابن قسي وخصائصه الفكرية . 

(3)- أنظر ما كتبناه حول المرجعيات الفكرية لابن قسي في المبحث الأول والثاني من القسم الأول من 
هاته الدراسة . 
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يستلهم ابن قسي الأحاديث النبوية * كنت نبيا وآدم بين الماء والطين*(1) و*أنا 
أول الأنبياء خلقا وآخرهم بعثة*(1) و*ياجابرء إن الله تعالى خلق قبل الأشياء نور 
نبيك من نوره *الحديث (1)» ليقدم في "خلع النعلین" تصوره 'للحقيقة الحمدية" کاصل 
ميتافيزيقي ومبد! وجودي معرفي (2). 
إن "الحقيقة المحمدية" أو كما يسميها ابن قسي "روح القدس" )3( أو "الروحائية 
الأولى" )3( أو "الحچاپ الأقدس" )3( آو "ألف النوت" 4 الخ هي في نظره «النور 
الحي الذي يقوم بكل شيء » )4( .ف"النور الحمدي" يراه ابن قسي أصلا ميتافيزيقيا 
ومنبعا وجوديا ومبداً للتكوين وتدبير الكون» تستمد منه جميع الأنوار والوجودات في 
محمدا صلعم آو چده « سم الله العلي العظيم الحي القيوم الهیمن على جميع الأسماء I]‏ 
هيمنة والافق الذي آوجده أعظم الافاق احاطة وآعمها هيمنة, كانت نبوته عليه السلام 
أشرفها نبوة ورسالته أكرمها رسالة وأعم هيمنة. وان جميع النبوات تؤمه وتتبعهء كما 
يؤم سائرالاسماء هذا الإسم العظیم. وجميع الآفاق هذا الأفق الحیط. وأنه خلقه الله من 
أجله جل جلاله, وخلق الأشياء من عرشه إلى ما دون من أجله قلا موجود أعلى منه ولا 
أوجده فيه والقلك الذي اختص به » (5). 
إن "الحقيقة الحمدیة" إذ يعتبرهاابن قسي أصلا ميتافيزيقيا ومنبعا وجودياء 
يسميها "الروحانية الأولى" (6) أو "الروحانية الطلقة" (7). منها تظهر الحقائق وإليها 
ترتقيء لأنها المرآة الجامعة لعالمي الأمر والخلق (8). 
(1)- أنظر : خلع النعلين . ص [139] والهوامش 422,423 , 420 .من التحقيق . 
(2)- أنظر: ن. م . ص [15]. [۰]21[۰]17 [23]. [۰]41 [83] 88[۰] 90[۰] 121[۰] ۰ [130-128] » 
[132] ۰ [138] › [139] ۰ [146-141] . 
(3)- انظر مختلف الأسماء التي سمی بها ابن قسي "الحقيقة الحمدية " في العطی الثاني من البحث 
الثاني من القسم الأول من الدراسة . 
(4)- ابن قسي : خلع النعلین : ص [146] ٠‏ وقارن : ن .م .ص [17] 41[۰]21[۰] 90[۰] . 
(5)- ابن قسي :ن .م. ص [130] , وقارن ن. م . ص [128] ,[129] 131[۰] 132[۰] . 
(6) آنظر : ن .م . ص [15] 139[۰] . 
67> انظر :ن.م .ص [170] . 
(8)- اآنظران.م.ص [82], [83] . [144[:]143[.]142[.]139] ؛ وقارن الهوامش 272, 274 م, 421, 
5 438 من التحقیق ؛ وقارن ماکتیناه حول الأسماء الالهية والظاهر الوجودية في هذا البحث. 
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فنور حقيقته عليه السلام هو نور الله اللامع» ومظهر سره الهامم. الذي هو 
مفتاح ظهور الكون من سر الفيب. ولذلك قرن ابن قسي -عند حديثه عن المظاهر 
الوجودية ومراتب الموجودات- ”روح القدس" الذي هو "الحقيقة المحمدية" بفلك "الرحمة 
والعرش الكريم (1) الذي هو الفصول الأول أو «ا موجود الأول الظاهر والفصول 
الواسع الذي وسع الكل قراره. فقام بالوجود قيام آدم بالبنين في خلقه وحواء بالجنين 
في بطنها » (1). ۱ 

ولا كان "فلك الرحمة والعرش الکریم "ظاهر الوجود الأول (فلك الحیاة). والحجاب 
الفصول عنه فصل تمييز» ودالحامل للوجود, ومنه بدأ الفصل والیه یعود » (2), كانت 
"الحقيقة الحمدیة" أو "روح القدس" أو "النور العمدي" حجابا لكل ماهو آدنی. 

وحیث أن حجاب الله نور -كما في الحدیث (3)- فان" الحقيقة الحمدیة" عين النور 
اللهي, وبالتالي عين حجابه, ولهذا سماها ابن قسي "الحجاب الأقدس" (4) لان الله تعالی 
لایحتچب بشيء سواه كما لایفتقر إلى شيء ولا إلى حجاب , فحجابه "الذات الحمدی1" 
لقوله تعالی :"إن الذين يبايعوتك إنما یبایعون الله, يد الله فوق آیدیهم."(5). فلا 
واسطة بين الله وبين "النور الحمدي" إذ «لن تفترق لا إله إلا الله محمدرسول الله في 
بدء وتتميم» (6). وسائر الموجودات من النور الحمدي توجد وإليه تعود وهو المتقدم 
عليها بالذات لا بالزمان والمكان والمادة. فكان بذلك النور المحمدي أشرف التجليات 
والمبدعات آبدعه الله بالأمر (كن) من غير سبق مادة ولازمان» وها هو إلا مسبوق بالأمر 
الإلهي فقطء ولا يقال في الأمر الإلهي «إنه مسبوق بالباري تعالى ولامسبوق .. بل 
التقدم والتآخر إنما يعتوران على ا موجودات التي هي تحت التضاد » والباري هو القدم 
ا مؤخرء لا ا متقدم التأخر » (7). وهذا في نظرنا ما قصده ابن قسي عندما قال بصدد 


(4)1- ابن قسي : ن .م . ص [38] ؛ وأنظر ماذكرناه آنفا-ضمن هذا المبحث - حول المظاهر الوجودية 
ومراتب الوجودات . 

(2)- . ابن قسي : ن. م .ص [32] ؛ وقارن نفس العطیات في ن . م . ص[8] 147[۰]121[,]120[۰] ؛ 
وآنظر ماکتبناه سابقا حول مسالة الفیض الوجودي ومراتب الوجودات من هذا البحث . 

(3)- انظر ماکتبناه سابقا في هذا البحث . حول نظرية الحجب لدی ابن قسي (اللاحظة السادسة حول 
الوجود ومراتب الوجودات لدیه) ؛ وقارن الحدیث الذي آخرجه مسلم في "صحیحه" عن آبي موسی 
الاشعري ( باب إن الله لاینام من کتاب الایمان) . 

(4)- خلم النملین . ص [142] . 

(8- الآية 10 من السورة 48 : الفتع . 

(6)- ابن قسي : خلم النعلین , ص [139] ؛ وانظر الهامش 425من التحقیق . 

(7)- الغزالي : معارج القدس .ص 198 , نشره مصطفی آبو العلا , مكتبة الجندي د . ت . 
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حديثه عن "النور الحمدي" "روح القدس" الروح الحمدي" بانه : «التور الحي الذي 
يقوم بكل شيء. نور الحي القيوم الذي ليس كمثله شيء. ليس بمخلوق فتآخذه الأحکام 
من ظاهر, ولا بأن استتر فتنكره الأوهام والخواطرء بل بما هو نور الشمس من قرصها 
بكل مكان وصل بين الاماکن, والقرص في شاهد العيان لم ينزل إلى مكان ولا وصلته 
الأكوان » (1). 

هذا "النور الحي" أو «الروح الحمدي والنور الأقدم الصمدي» (2) بما هو الحجاب 
الفصول فصل تمييز لافصل مفارقة فهو عين النور الإلهي» وبالتالي عين حجابه تمالی» 
فکانت له في نظر ابن قسي الأولية الروحانية والجوهرية الاولية» وکان هو«الوجود 
الأول معه جل جلاله على السریر القدسي, آقامه عز وجهه بخاتم إسمه الکنون واندفاق 
من سره الصون الخزون. لذلك قال عليه السلام :* آنا آول الانبیاء خلقا وآخرهم بعثة* 
و*كنت نبیا وآدم بين الاء والطیت*» (3) . وهذا القعود على السریر القدسي هو قعود 
روحاني أقيم بمقتضی الاسم الکنون" (4) "لفصل الاشیاء" (5) وایجاد الوجودات 
وترتیب الوجود. إلى أن آوجد تعالی جسم محمد وکان بعثه الجسدي آخر بعث , كما أن 
وجوده الروحي كان أول روح. وعند البعث الاخروي «تدور الدواثر, وتلتقي خلقة 
وتلتقي طرفا حلقة الدنیا والآخرة: فیعود کل حق إلى حقيقته ویرجع كل أول إلى حال 
ارلیته فیقعده معه عز وجهه على السریر الأقدس یوم الدنو لفصل القضاء كما كان معه 
باس الکنون لفصل الأشياء. كما بدأكم تعودون » وکما کنتم تکونون. سنة کسنة, 
وحکمة شاهدة بحکمة , ولن تفترق « له الا الله محمد رسول الله في بدء وتتمیم. وهو 


العزیز الحکیم» (6). 


(1)- خلع النعلین » ص [146] ؛ وقارن نفس العطیات في ص [139] . [143] وانظر الهوامش ۰152 
2 274 م . 440 . 441 , 450 من التمقیق . 

(2)- ابن قسي : خلع النعلين ‏ ص  ]139[‏ قارن الهامش 420 من التحقيق . 

(3)- اين قسي :ن .م .ص [139] + وقارن نفس المعطيات في ص [ 157], [158]. وقارن الهرامش 
1 , 422 , 423 من التحقيق . 

(4)- آنظر : ابن قسي : ن .م . ص [139] . 

(5)- آنظر : ابن قسي :ن .م .ن . ص . 

 -)6(‏ أبن قسي :ن .م . ص[139] ؛ وانظر نفس العطیات في ص . [157] ۰ [158] ؛ وقارن الهامشین 
1 , 425 من التحقیق ؛ وأنظر ماکتبناه في البحث الثالث من القسم الأول من هاته الدراسة 
حول نقد ابن عربي لابن قسي في مسالة قعود محمد مع الحق على العرش . 
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الم الثانى 0 


حول مخطوط "کتاب خلع النعلین" : 
تلخیص آلضمون ووصف اطوط 


محتويات القسم الثانى : 


: المسبحث الأول‎ «٠ 


عرض موجز لمحتوى مخطوط "كتاب خلع النعلين". 


« البحث الثانى : 
وصف مخطوط "كتاب خلع النعلين" ومنهج التحقيق. 
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البحث الأول : 
عرض موجز نحتوى مخطوط "کتاب خلع النعلين" 


خطبة الکتاب : 

1- الكتاب جواب على سؤال أحد مريدي (1) ابن قسي حول أسرار علم المكاشفة 
(الحكمة الإشراقية) المستوحاة من الوحي الإلهي لأنبيائه عليهم السلام. قصد تغذية 
الارواح وتقوية القلوب. وإذكاء الذوق والإلهام وترسيخ الإيمان. 

وان مقالا من هذا القبیل, لهو خوض في بحر لجي زاخرء والوقوف بمقام أمز 
حيث ليس «إلا النور الحق والكلم الصدق والسر الذي قام به الأمر والخلق» (2). 

2- وابن قسي إذ يقرر أن من كان في هذا المقام » فعليه أن يسلتهم موقف موسى 
عليه السلام, إذ آنس ناراء فذهب ليقتبس نوراء فنودي :*إني آنا ربك فاخلع نعليك إنك 
بالواد القدس طوى*(3). فقد آثر تسمية كتابه "خلع النعلين واقتباس النور من موضع 
القدمين ٠‏ تيمنا بمقام موسى(4) وهو في الحضرة الإلهية واستلهاما لأحواله عليه السلام. 

3-إن الأمر الإلهي الموجه لموسى عليه السلام. بقوله تعالى : *فالخلع نعليك* لهى 
في نظر ابن قسي دلالة على أن من كان في هذا المقام وجب عليه تجاوز المألوف وكسر 
قوالب الحياة المبتذلةء وتحطيم بداهات وتصورات المعرفة الحسية والعقلية العتادة, وأن 
يكون حاله حال موسى عليه السلام « ما نودي أن اخلع *نعليك إنك بالوادي ا مقدس*(3), 
وسمع الكلام الأعز الأقدس. خلع عنه النعلين ورفع وساوس الكيف والاین. ولم يزل 
يخلع ويخلع حتى خلع حجاپ الفان والرين. وتدرع قميص وقار الهين واللين. 
فانخلع كل وجود في حقه عن بردة ظهره. وشق عن كمامة نوره [...]» (5) . 

فمن طمح لاسرار المكاشفة؛ واشتاق لشاهده الحضرة الإلهية (6), ففي نموذج 
موسی أبلغ المثال «فمن تشوق لسماع الحق » والكلام الصدق , من حيث الحق يظهر له 


(1)- لانعلم عن هذا المريدسوى أنه-كما يقول عنه ابن قسي- «صاحب القوة والحول »(خلع النعلینس [17]) 

(2)- اين قسي : خلع النعلين ٠‏ ص [3] . 

(3)- الآية 11 من السورة 20 :طه. 

.]3[, ]2[ أنظر : خلع النعلين ,ص‎  -4( 

(45- ابن قسي :ن .م .ص [5] . 

(6)- يقول آبو الحسن الشاذلي في ”حزبه الکبیر" : « وهب لنا مشاهدة تصحبها مكامة » . والمكالمة 
هنا . ليست بمعنی الرحي ولکنها صفة الکلام الملازم للذات الإلهية . 
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مثل لمع البرق »من ا مقعد الصدق, فليخلع نعلي دنياه (1), وليقدم صدقات بين يدي 
نجواءء وليعلم آن الله هو البر الرحيم: العزيز الكريم الهادي من يشاء إلى صراط 
مستقیم, لاتنفعه الطاعات, ولاتضره ا معاصي والسیئات, یفتح الأبواب, ويشرح صدور 
ذوي الالباب » ویرزق من يشاء بغیر حساب , لا إله الا هو العزیز الرهاب » (2). 

4وإذا كانت الآية الوسوية وما تضمنته من عبر آلهمت ابن قسي في تسمية 
كتابه, فان الاية اليوسفية یتخذها رهزا لا أودعه في کتابه من علوم إلهيةء إذ ينص على 
أن مقامه وقوله مثاله منزلة مرتبة یوسف عليه السلام. فوجب على أهل الکتاب(3) أن 
لا یکونوا كإخوة یوسف یتنکرون للحکمة. فیلقونها "في الجب" ویکونوا "من الناکشین" أو 
يكونوا «من السیارة تشرونها بالشمن البخس وتکونوا فیها من الزاهدین » (4). 

5-وحكمة علم الکاشفة (الحکمة الإشراقية), ليست من قبیل ترتیب القدمات 
واستنتاج النتانم, بل هي تور يقذف في القلب (5). وکشف والهام. ولذا فإن ابن قسي 
یعثیر أن ما أودعه في کتابه مقتبس من مشکاة النبي الأمي محمد عليه السلام (6) 
«ولا كانت ملكوتية الإلقاء (7) آمية الزخبار والاملاء. وفتح لي عن مفالق 
الابواپ, وبطائن الأسباب, فرایت حدائق الرحمة علما حقا ٠‏ وكشفا صدقاء 
من غير حجاپ, قلت -ويد الستر مرفوعة [...] - : اللهم إنها رياض جنتك قد تنفست» 


(1)- آنظر الهامش 19 من التحقيق. 

(2)- ابن قسي : خلع النعلين ٠‏ ص [6] . 

(3)- أنظر هذا المصطلح في الهامش 0 من التحقيقق ؛ وقارن ملحق معجم الصطلهات الواردة 
ي'خلم النعلین ' (الملحق الأول ). 

(4)- اين قسي : خلع النعلين ص [6] . 

(5)- را:الغزالي: النفذ من الضلال: ص 10 فمابعد تحقیق جميل صاليبا وكامل عياد. ط7بيروت 1967 

(6)- یعتبر الصوفية أن علومهم آساسها الالهام الالهي والاقتباس من مشكاة الرسول صلعم ؛ بینما 
علوم غیرهم مستمدة من الکتوب فقط . وهذا ماقصده آبو يزيد البسطامي (ت261ه/ 874م) 
بقوله : «أخذتم علمکم ميتا عن ميت , وأخذنا علمنا عن الحي الذي لایموت » (آنظر: ابن عربي: مخ . ش 
اخ ان دش .ص [20] ) . 

(7)- شرح ابن عربي هاته الجملة بقوله: «يريد ما أودعه هذا الكتاب من ا مسائل الشبة بقصة يوسف 
وموسی يعني روحانية الالقاء اي مستقاة من الروح الأقدس . قال أمية الاخبار والاملاء : بقول في 
مشکاة محمد عليه السلام ا كان من الآمیین, وأنه صلی الله عليه وسلم قال : *إنا آمة 
آمية - [حديث متفق عليه] - أشار إلى نفسه [... ] *(مخ . ش اخ . ن حش ص [29] ٠‏ وانظر 
الهامشين ۰38 39م من التحقيق . 
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وحياض رحمتك قد تدفقت, وأنوار ملكوت حضرتك قد تلالأت ! اللهم كما فتقت مسكتها 
» وآريت بهجتها . فمن كما عندك من أهلها فارحه ريحهاء وانفخ فيه روحهاء وأبن له 
الأتوار ووضحوها , واكشف اللهم عن بصره كي يستلذ في بهجة آزهارك, وجنة 
أسرارك [...] »(1). 

6- على أن هذه النفحات الربانية مادامت تتعلق بأسرار الحكمة الإلهية الكشفية, 
فابن قسي بعد دعائه السابق يؤكد على أن هذا النوع من المعرفة الإلهامية الذوقية, هو 
من الحقائق "الضنون بها على غير آهلها" (2). والتي لا ينبغي أن يطلع عليها إلا من 
حذقته الملوم. وتمسك بالشرع. يخاطب ابن قسي -في هذا الصدد- مريديه فیقول : 
«وأنتم أيدكم الله بقربه, وأمدكم برحمته ۰ فكلما استدعيتموها [آي ا معرفة الكشفية] 
فتح باب» ورفع ستر وكشف حجاب» ولزمت الحق لكم في إسعاف مراعیکم» وقضاء 
حوائجكم, كذلك فلتلزموا أنقسكم الوفاء بما تقدم. وابتداء العهد قهى عليكم من أن تكون 
عندکم بأمانة الله عن عين تغمزها ونفس تلمزها وأن تصونوا مكانهاعن صاحب دنيا 
يكتسبهاء أو حامل بدعة وتابع هوى يحملها ٠‏ أو تارك سنة أو مفارق إجماع أمة ینظر 
فيها. بل, لا تمنحوها الا من قدر العلم قدره, وأعطى النظر حقه, وروی الفقه 
بجميع حدوده القاطعةء وسننه الظاهرة والباطنة قسطاء وكان على نور من ربه, 
وبينة من أمره [...] » (3). 

7-ثم يؤكد ابن قسي أن الأمر أفضى به إلى مشاهدة حال استشعر فيه البهجة 
والسرورء واللذة والحبورء فألهم هذا الكتاب ذوقا . فجاء مجملا وسماه "خلع النعلین 
واقتباس النور من موضع القدمين " وأن كتابه هذا «لا كان فتها خبريا وكشفا 
نظرياء وكانت [أي حقائق المكاشفة] من مواهب الأسرار» وروائح دار الانوار. 
وكانت انبعاث حياة. واخضرار نبات» وانفتاح كمام نور جنات. لم أقصد بها قصد 
ا مؤلفين , ولا طريقة تصنيف المصنفين, وإنما هو ذكر الفتح كما جاءء 
وعرض مكان البرق حيث أضاء. ولا اقترنت قكانت رقا منشوراء وانتغلمت 
فكانت كتابا مسطوراء وكان عبراني النشاة في جنسه (4)» روحاني النسبة 


(1)- خلم النعلین : ص [7] . 

 -2(‏ وابن قسي هنا یذکرنا بموقف الصوفية قبله كالفزالي ,وه موقف نجده لدی الفلاسفة کذلك: 
(آنظر مثلا : ابن طفیل : حي بن یقظان : ص 54 فما بعد , تحقیق آحمد آمین ط 1966/3 دار 
العارف . مصر ) . 

(8- . خل النعلین :ص [8] . 

(4)- آنظر الهامش 40 م من التحقیق. 
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في أصله (1). سميته : "کتاب خلع النعلين واقتباس النور من موضع القدمین" 
وجعلت ذلك علما منصوباء ومثلا مضروباء ليفهم ایماژه» ويلقن إيحاؤه؛ وليعلم الفطن أن 
البيوت لاتؤتى إلا من أبوابهاء وأن الرضوعات لاتبلغ إلا بأسبابها. فمن كان ذا عيضين» 
فيتبين الراد من خلع النعلین, فليس إلا أن ينخلع من نعلي دنیاه. ويتجرد من 
ثوبي شهرته وهواه, وان يتمرض تعرض الفقير الحق لنفهات مولاه. فعسى 
الله أن يأخذ بيده , أو يأتيه بالفتح أو أمر من عنده بعزته وكرمه» (2). 

8-وابن قسي كغيره من كبار الصوفية يقرر أن ما يكتبه ليس نتيجة جهد نظري 
مستخرج بالمقاييس وتقديم المقدمات وانتاج النتائج, وإنما هو وليد كشوفات إلهامية 
موتفحات ربانية» تتجاوز كل ما يقضي به منطق العقل" «فكان الإقتباس بحسب ما 
يقتضيه أحوال الحكمة, ويعطيه تنزلات الرضى والرحمة. لاعلى نظام بشريء ولا على 
ترتيب نقلي . إلا على التقدير الحكمي , والتنزيل الإرادي القدري»(3). 

وفي ضوء هذا يجعل ابن قسي كتابه أربع صحف هي : 

1- ال ملكوتيات 

2- الفردوسيات 

3- الحمديات » وتتضمن من بين ما تتضمن قسمين : 

أ- صلصلة الجرس , ب - بساط الأنس وسكينة النفس . 

وقد جعلهما ابن قسي في صدر كتابه تبركا بالنبي صلعم (4). 

4- الرحمانیات 

وابن قسي إذ یقسم کتابه إلى آربع صحف فماذاك إلا لانه کمعظم آعلام الصوفية 
یقول "بعلم أسرار الحروف"؛ ویعتبر رقم آربعة رقما كاملا تاما «فما دخلت الأربعة قط إلا 
في آمر تمامي»(5)» فالکتب الإلهية النزلة عددها أريعة, وعناصر الطبيعة عددها أربعة, 
وحملة العرش آربعة» والقوی البدنية أريعة, وبالتالي ففصول "کتاب خلع النعلین " أو 


(1)- أنظر الهامش 41 من التحقیق. 

(2)- ابن قسي : خلع النعلین و صن [9] . 

(3)- أنظر : ابن قسي : ن .م . ص [9] . (4)- أنظر : ن .م .ص. [10] . 

(5)- ابن عربي : مخ . ش .غ .ن -ش .ص [34] . 

(6)- ان العدد آربعة کمجال للتکامل الوجودي كان سائدا في الفکر اليوناني والاسلامي, فالاطباه 
السلمون کانوا يقيمون ممارستهم الطبية على قاعدة فلسفية مزاجبة ترجم إلى آبقراط 
(365-460ق.م.) الذي كان یقول بنظرية الطبائع الاربعة : البرودة والرطوية والحرارة والیبوسة 
سولخصها بعضهم بقوله: "نترم" (ویقصد النار والتراب والريح والام. حيث كان يعتقد آنها هي 
العناصر الاربعة للکرن)- ویقابلها اخلاط آربعة : البلفم والدم والسوداء والصفراء. والشاژون من 
فلاسفة الاسلام آخلصوا للعلم الارسطي الذي تلعب فيه العناصر الاربعة دورا آساسیا , فقد تمسك 
أرسطى (322-384ق.م) بنظرية العناصرالاريعة (نترم) وإن آضاف لها عنصرا خامسا هو "الأثير". 


-1 62 


ات صلصلة الجرس : 

بعد الخطبة وتيمنا بالنبي صلعم یبدا ابن قسي کتابه بقسم من أقسام المحمديات 
كما ذكرنا آنفاء وهو "صلصلة الجرس" وكعادته في كل صحيفة من صحفه وفي كل قسم 
من أقسامهاء يبدأ بآيات قرآنية ويصحبها يآحاديث نيوية, يستلهم منها موضوعه 
ويجعلها مجال تأويل» مستانسا ومستشهدا بقصص الأنبياء كما وردت في الذكر الحكيم. 

و صلصلة الجرس" ضرب من ضروب الوحي. كان يرد على النبي ص ورودا معنويا, 
ویتعرض ابن قسي في "صاصلة الجرس" لعضلات الوحي ومشکلاته بأبعادها الوجودية 
واللفوية والكونية مشیرا إلى أن النبي في الوحي يتعرض للضیق الشدید الشبه 
بصاصلة الجرس". وهو آشد مایرد عليه ص ورودا معنویا. ومرد ذلك مكابدة الرسول 
تفصیل مجمل ما آوحي الیه. 

وهنا یتعرض ابن قسي بأسلوبه العتاد. إلى معضلة أساسية من معضلات 
التبليغ اللفوي وخاصة في مجال الوحي الإلهي. ذلك أن الوحي يستخدم لغة نسبية ذات 
طابع حسي للتعبير عن حقائق ودقائق غيبية مطلقة ذات خصائص روحية:؛ فكيف يتم 
ذلك ؟ ثم ما دلالة الصيغ التشبيهية والأمثال الواردة في الوحي بخصوص الذات الإلهية 
والخلق والأخرويات ؟. 

ويعالج ابن قسي هذه المشكلات ضمن مفهوم "البرزخ" (1)» هذا المفهوم الذي 
سيوظفه في معظم صحف كتابه توظيفا إجرائيا لحل المشكلات التي سیتعرض لها في 
كتابه. كمشكلات الصقات الإلهية مشلا (2) (أنظر: الفردوسيات والمحمديات 
والزحمانيات...). 

إن البرزخ" كمجال وسطي بين عالم المعاني والأجسام المادية, بين عالم الملك 
واللکوت, لايعني فقط چسرا للعبور بين طرفين متعارضين (المجردات والمحسوسات) وإنما 
هو مفهوم يدل معرفيا على المفارقة, والفارقة بقدر ماهي فاصل وسطي بين طرفين : 
النفي والإثبات؛ الوجوب والامکان. المطلق والنسبيء الحقيقة والمثال؛ بقدرما هي وصل 
كذلك بين الطرفين. 


(1(- أنظر : ملحق معجم المصطلحات الواردة في كتاب " خلع النعلین" 8 
(2- أنظر :۱ بحث الرايع من القسم الأول من هاته الدراسة 5 


-163- 


إن الجال البرزخي, مجال يجمع ویفرق, يفصل ويصل. ولهذا يرتب ابن قسي 
عالم البرزخ ترتيبات متفاوتة (1), والاهتمام بالعالم البرزخي والوقوف عند خصائصه 
الجامعة والفاصلةء هو ما يجعل الفكر الصوفي لايعتبر التناقض والتعارض عائقا 
معرفياء وبالتالي فان "مبدا الذاتية وعدم التناقض" النطقي الصوري إذا كان 
الفيلسوق يراه مبداً كافيا لإقامة العرفة» فان الصوفي يراه مبدا عاجزا عن ذلك 
ويستعيض عنه ب'الكشف" أو "منطق الوجدان" آو "الفتح"-حسب تعبير ابن 
قسي-الذي يسمح بتضايف التعارض والتناقض (2) ويؤهلنا لمعرفة «سر التوالع 
وحكمة التداخل» (3). 

|/- بساط الأنس وسكينة النفس :وهذا هو القسم الثاني من أقسام 
المحمديات التي يبدأ بها ابن قسي كتابه تیمنا بالرسول صلعم -كما سلف ذکره-» ويصدر 
هذا القسم بالآية القرآنية 172من سورة الأعراف *وإذ آخذ ربك من بني ءآدم من 
ظهورهم ذرياتهم وأشهدهم على آنفسهم ألست بربكم قالوا بلی. شهدنا أن تقولوا يوم 
القيامة إنا كنا من هذا غافلین"ویصحبها بحديث نبوي في هذا المقام, وفي ضونهما 
يسلتهم محاور كلامه الذي يدور حول القضايا التالية : 

1- الخلق الإلهي لادم ودلالة خلافته ومفهوم الميثاق. وفي أن أول ما خلقه الله 
"الروحانية الأول" (4): وهنا يوظف ابن قسي ثقافة عصره. كما نلمس في كلامه آثار 
الأنبادوقليسية المنحولة (5). 

2- مفاضلة الرسل بعضهم على بعضء ومسالة الزمان الكوني (اليوم الكلي. 
واليوم الجملي: والزمان الدائري), ومكان عيسى من الزمان الداثري» وهنا يطرح ابن 
قسي فكرة المهدي المنتظر. 

وفي إطار مفاهيم "الیوم الكلي" و"الزمان الدائري" يماثل ابن قسي بين تاريخ 
الإنسانية عامة في خطوطه الأساسية من خلال دعوات الأتبياء» وبين مراحل النمو 
الفردي (6). فالإنسان يأتي عند مولوده من عالم الغيب الواسع ليجد نفسه في ضيق 


(1)- أنظر : ابن قسي : خلع النعلین » ص [14] . 

(2)- أنظر : البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدر اسة . 

(3)- أنظر ابن قسي خلع النعلين ؛ ص [21] . 

(4)- ابن قسي : ن .م ن ص [15] فما بعد . 

(5)- أنظر : المبحث الثاني والرابع من القسم الأول من هاته الدراسة. 
(6)- آنظر : خلع النعلين . ص [29-19] . 
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عالم الدنياء وتلك ولادة الأولى» وبفضل الوت التي هي تجديد للحياة وولادة ثانية يعود 
إلى أصله في عالم اللکوت. وطيلة شبابه تتقوى فيه القوی البدنية والطاقات 
الظاهرية» بينما مع الزمان واقترابه من الشيخوخة تعود هاته القوى إلى ضعفها الأول 
الذي ولد به الانسان» في حين تبدأ القوى الروحية والطاقات الباطنية تتقوى وتزداد 
إلى أن يرتحل الإنسان إلى عالم الملكوت عالم البقاء. 

وهكذا من وجهة نظر ابن قسي تصبع الحياة الدينية أكثر غنى وقيمة وأهمية 
عند ابتداء غروب الحياة الفردية الظاهرة فهركعة واحدة يركعها الإنسان آخر عمره أو 
تسبيحة يسبحها عصير أجله تعادل عبادته طول حياته مما هو من تلك الحياة الباطنة 
وأنوار النشاة الآخرة»(1). وإذا كانت الحياة الروحية الفردية تجد أوجها في ٣لنهايةء‏ فان 
ابن قسي يصادر على هذا المبدأ ليقرر في ضونه أفضلية النبي محمد ص على سائر 
الأنبياء لأنه خاتم النبینین» وأفضلية الامة المحمدية لأنها آخر الامم. وبالتالي يكون 
"الزمان الحمدي" أقضل الازمنة (2). ولهذا يتصور ابن قسي دائرتين زمانيتين 
تاريخيتين : 

دائرة صغرى تبدآ بادم لتنتهي مع عيسى لما بينهما من مقارنة في القرآن 
(الآية 58 من السورة الثالثة : ءآل عمران) (3). 

. ودائرة شمولية كبرى هي دائرة "الزمان الحمدي" أو دائرة "الحقيقة الحمدیة", وهي 
مقدمة الأكوان ونهاية الأزمان: و «عقد الدائرة وسر الحياة والياصرة »(4). 

3- "النور المحمدي" أو "الحقيقة الحمدیة" (5), وهي فكرة أساسية في المنظومة 
الصوفية, ذلك أن الإنسان إذا كان هو العالم الأصغر الذي انعكست في مرأة وجوده كل 
كمالات العالم الأكبر فاستحق دون سائر الخلق الخلافة الالهية. فإن "الإنسان الکامل" (6) 
هو الذي يتحقق بمرتبة الشمولية العرفية» ويرقى إلى مستوى كونية الحقيقة الإلهية. 


(1)- ابن قسي: ن.م. ص [22]. 

(2)- آنظر :اين قسي :ن .م .ص [22] [23] . 

(3)- آنظر :ابن قسي : ن .م .ص [21[۰]20]. 

(4)- آنظر :ابن قسي :ن .م .ص [21] ٠‏ [146-138] ؛ وقارن الهامش 101 من التحقیق ؛ وآنظر: 
ما کتبناه في البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدر اسة حول "الحقيقة المحمدية' . 

(5)- آنظر : ملحق معجم الصطلحات الراردة في خلع النعلین . 

(6)- "ل#انسان الکامل" هو الجامع لجميع العوالم الإلهية والكونية الكلية والجزئية (المرجاني: 
التعریفات. ص25. طبعة استانبول 1327ه ؛ وقارن عبد الكريم الجيلي: الانسان الکامل في معرفة 
الأواخر والأوائل). 
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وإذا كان ابن قسي قد اعتبر "الإنسان الکامل" مرادقا للجنس البشري والنوع 
الإنساني الممثل والكامن -كما في آية الذر السالفة الذكر- في آدم (1). إلا أنه لايصدق 
في في نظره إلا على أعلى مراتب الإنسان وهي مرتبة الأنبياءء وأكمل هؤلاء على الإطلاق 
النيي محمد صلعم إذ روحه أو نوره وجد قبل وجود الخلق» وقبل وجوده العيني الزماني 
في شخص النبي الرسل. فنفخ الروح «وهو يوم اليثاقية الأولى» والروحانية الأعلى, 
في حجاب من ا ميثاقية الأخرى والثقلية الادنى التي كانت في البزرة الإنسانية, والذرة 
النفسانية. فنشر النفسانية. في قبضة الجسمانية» حجابا على النو رانية» وغطاء على 
تلك الحقيقة الروحانيةء حتى يبلغ الإنتهاء البشري والإستواء الثقلة. فيكون القديم الحق 
يقيمه بالحقيقة العلوية» والحكمة الصمدية. وتميزه الحياة الحمدية في محاسنها 
الادمية. فينشا بانوارها الابدية» (2). 

بعد هذا نکون مع أول صحف الکتاب : اللکوتیات. 

1- اللکوتیات : هي آول الصحف., يصدرها ابن قسي بالآية القر آنیة*وکذلك 
شري إبراهيم ملکوت السماوات والارض ولیکون من الوقنین,* (3). ويستوحي منها 
ومن منزلة إبراهيم خلیل الرحمن فحوى اللکوتیات. وقد قسمها إلى آقسام منها على 
سبیل الثال لا المصر: 

- السبل الفجاج : بعد ما یقرر ابن قسي أن الصفات الالهية حجب الذات 
النورائية. یطرح مشکل إمكانية معرفة الذات الإلهية وهل تتم العرفة بالسلوب ام 
بالإثبات ؟. 

ويقف عند مشكل علاقة كلمة الإيجاد "كن" ب" إرادة الخلق". إذ الخلق ظهر بالأمر 
الإلهي الذي هو "كن" (4). 


(4)1 أنظر : ابن قسي : خلع النعلينء ص [80] حيث نجده يرجح الحديث : "خلق آدم على صسورة 
الرحمن". ويذهب في ضوئه إلى أن النوع الإنساني ممثل وكامل في آدم «مفصول بالامر صورة قائمة, 
موصول بالحق حياة دائمة» . 

 -2(‏ ابن قسي : خلع العلين . ص [17] وقارن ص [40] ۰ [130] .[137] , [139] , 144] ؛ وأنظر 
ماكتبناه حول الحقيقة المحمدية لدى ابن قسي في المبحث الرابع من القسم الأول من هاته الدراسة . 

(3)- الآية 76 من السورة السادسة : الانعام . 

 -44(‏ أنظر : خلع النعلين 32[۰]31[۰] ؛ وانظر البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدراسة. 
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وهنا يقدم لنا ابن قسي تصورا كونياء في ضوئه يرتب موجودات وأفلاك عالم 
الغيب والشهادة ترتيبا متداخلا يوجد بعضها عن بعض, ويكون كل فلك أعلى محيطا 
بالأدنى» ويفيض عليه بأنواره وحجابا له في نفس الوقت. فهدالاعلی يمد الأسفل. 
والفضول يستمد من الأقفضل» حتى يقوم الكل بالکل, فيكون الفر ع بالأصل كلمة ثابتة 
لاتتبدل» وسنة قائمة لاتختلف ولا تتحول »(1) ولکل فلك ظاهر وباطن, الباطن حياة 
الظاهر, والظاهر هوچسمه ونوره»ء وبين الافلاك آنوار (2)» وترتیب ابن قسي الكوني هذا 
ترتیب سداسي للموجودات وآفلاکها (3). 

-عارضة البهتة والسکتة :في هاته القالة یتعرض ابن قسي بنوسم لتفاصیل 
الأفلاك ومخلوقاتها, وصلتها بتجليات الاسماء وخاصة آدم. كما يبسط القول في "الزمان 
الكوني" وصلته ب" الزمان الأرضي ".2 وعلاقة الزمان بالحركة والمكان والخلاء والملاء (4). 
كما يتحدث عن نهاية العالم ومكانة عيسى من ختم الدورة الكونية» وهنا يتوسع 
ابن قسي في أشراط الساعة وآخبارهاء ويعتبر تلك الأخبار والسمعيات دليلا شرعيا 
على ما أورده. 

- قاعدة التاسيس ولؤلؤة التنزيه والتقديس : يتعرض ابن قسي هنا 
لسالة الاسماء الإلهية ذاكرا أن كل إسم جامع (5) للأسماء الإلهية -وهي الفكرة التي 
أشرنا إلى بذورها لدى اين مسرة وقد اعتمدها ابن عربي فيما بعد- موضحا صلة 
الأسماءالإلهية بالظاهر والیاطن» وعلاقتها بالتجلي (5). 

كما يؤكد ابن قسي في لؤلؤة التنزيه والتقديس على نسبية معرفتنا بالوجود 

ا#لهي, فالله تعالى تعرف إلى عباده على قدر عقولهم. فمعرفتهم به في الدنيا حق وفي 
الآخرة حقيقة؛ ومرد ذلك أنه في الآخرة تتبدل النشاة الانسانية, كما تتبدل الاسماء 
والصفات لتيدل تجلياتها. فالتجلي الإلهي في الدنيا حق وفي الآخرة حقيقة, والآخرة 
حقيقة الدنيا فلكل «حق حقيقة ولكل عين معنی, فالحق ذاتك» والحقيقة ما تؤول إليه 
حياتك »(6). 


(1)- ابن قسي : خلع النعلین .ص [37] . 

(2)- ن .م.ص [34] 35[۰] . 

(3)- آنظر ماكتبناه حول الوجودات ومراتبها لدی ابن قسي في البحث الرابع من القسم الأول من 
هاته الدر اسة 

(4)4ب أنظر : ابن قسي : خلع النعلين ص [46] ۰ [47] . 

(5)- انظر : أبن قسي : ن. م . ص [69-60] ؛ وقارن المبحث ا د د الدراسة . 

(6)- ابن قسي : ن .م .ص [13] . 
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وتبقى مع ذلك "الذات الإلهية الطلقة" أو "الایمن" متعالية في ذاتها وإسم مكنون 

وسر غائب لايعلمه سوى الحق ذاته (1). 

- فصل من اللؤلؤة في تنزيل الحقائق وتفصيل الدقائق : 

يتعرض ابن قسي في هذا الفصل لإشكالية الوحدة والتعددء علاقة الكثرة بالوحدة, 
العالم بالله. فيقرر أنه كما جمعت ذات آدم أعداد بنيه ومن انتسل منه في المساق الأول 
الروحاني قبل مساق الذرية. كذلك القّدم, كذلك الحق ذات جمعت صور التجليات وحجب 
التنزلات كما كانت إذ أخذت ذلك الميثاق على تلك الصور الحق. والتقدير الأدمي مثل 
التقدير القدمي في مثل مانقدره فيه في كل شيء» غير أن القدمية خالقية والآدمية 
مخلوقة, وهذه عابدة وتلك معبودة (2). 

- تنزيل وتقريب في إحساس إبراهيم الخليل : مستلهما الآية القرآنية 
*كل نفس ذائقة الوت*(3)» والخبر المرقوع حول وصف إيراهيم عليه السلام للموت. من 
أنه *کسفود حدید محمي وضع في صوف رطبة ثم جذب*(4) یتعرض ابن قسي هنا 
لتجربة الوت. ویحلل مستویات التجربة الشعورية الانسانية إزاءهاء مؤكدا على أن 
العاناة البشرية للموت تختلف, وذلك لان «الخلق أيضا في الإحساس فرق یختلفون 
باختلاف النازل والطرق ...]۰ (5). 

ثم یتحدث ابن قسي في آقسام آخری من صحيفة اللکوتیات حول معجزة "معراع" 
الرسول صلعم ووصوله إلى "سدرة النتهی"» وما ترتب على ذلك من مشكلة إمكانية أو 
عدم إمكانية رؤية الله تعالى (6). ثم يبسط القول في دلالة مفاهیم "القلم” و"اللوح 
الحفوظ, و "الروح الأمين". و"روح القدس" من حيث إحالاتها الوجودية والعرفيا» 
مرکزا على أهميتها في الوحي والعلم. 

وما يمكن استخراجه من هاته الأقسام بإيجاز هو : 


1- تصور ابن قسي الإشراقي لعوالم الأنوار ومراتب وجودهاء ومستويات 


(1)- انظر : ابن قسي. نمحی[61[]31] ٠ ]62[ ٠‏ [69] , [82-80] , [153-152] ؛ وقارن : البحث 
الرابع من القسم الأول من هاته الدر اسة . 

(2)- أنظر:ابن قسي :ن .م .ص [68-65] ؛ وقارن ابن عربي : مخ . ش . خ .ن -ش . ص[114]. 

(3)- الآية 185 من السورة الثالثة : ءال عمران . 

(4)- أنظر :ابن قسي : خلع النعلین ص [73]. 

. ]74[ انظر : خلع النعلین ص‎  -)5( 

(6)- انظر :ن .م.ص [87-76] . 
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حجبهاء وهي مسالة شغلت حيزا مهما في فكر الصوفية كالفزالي وابن عربي 
والسهرورد الإشراقي (ت 586ه/ 1190م). 

2- علاقة الظاهر بالباطن ودورهما في المعرفة والوجود. 

وقد استعمل ابن قسي في كل ذلك صيغا ومفاهيم قرآنية مسدلا عليها ثويا 
صوفيا - إشراقيا. 

كما آنه في آخر قسم صريف القلم. يتحدث عن دلالة تسبيح الحيوان 
والجماد(1)» وعن الاخرویات. مشيرا إلى أنه إذا كانت الدنيا دار محنة وتضاد فان الآخرة 
هي رفع لهذا التضاد. فالجنة للنعيم, والجحيم للعذاب الأليم. وبمقتضى "منطق 
التضايف الحركي' يقرر ابن قسي أن نعيم أهل الجنة من عذاب أهل النار (۰)2 فازدياد 
العذاب بأهل النار «لازدياد الأتوار بدار الانوار »(3) فكل «نعيم من نعيم هذه مضاف 
لنوع من عذاب هذه. والحياة إدنما انبعثت واتصلت بجميع توايعهاء النعيم في دار 
النعيم انبعث واتصل بجميع توابعها من عذاب أليم في دار العذاب الالیم. وهذا من باب 
ا مفادات والأحكام التضادات »(4). 

ثم يصف أهوال جهنم وعذابهاء مستعملا تشبيهات وصور حسية ومجازية, 
مستحضرا ماورد في ذلك من آيات وأخبار نبوية متفاوتة » بشكل يذكرنا بالغزالي في 
كتابه "الأربعين في أصول الدین"؛ وقد ركز ابن قسي على رمزية الشجرة (معرفيا 
ووجوديا) » ورمزية الحية (الشر / العذاب) (5). 

وابن عربي في شرحه يأخذ على ابن قسي هنا أنه أقفرط وجانب وجه الصواب. 
وذلك لان الامور الاخروية -في نظره-ما كان له بسطها في صور حسية وأمثلة حية, وأن 
عملا من هذا القبيل « مهلك جداء وقد هلك فيه كثير من الخلق منهم هذا الرجل»(6). 

بعد صحيفة ا ملكويات ينتقل ابن قسي إلى الفردوسيات. 

2- الفردوسيات : وهي الصحيفة الثانية من صحف"خلع النعلين". وينبهنا 
ابن قسي في بدايتها على أن مافيها «قد انتظم أكثرها في الرحمانيات بمعانيهاء ولذا 
لم نمعن الكلام فيها [...]» (7)» وإذا كان فيما سبق بخصوص حديثه عن الأخرويات قد 
(1)- انظر : ابن قسي : خلع النعلين ص [104-100] . 
(2)- انظر :ابن قسي: خلع النعلين . ص [162[۰]110-102] ؛ والهامشين 370 ,499 من التحقيق . 
(3)- ابن قسي . خلع النعلين ٠‏ ص. [110] . 
(4)- ابن قسي : ن.م.ن.ص وقارن : ن.م.ص. [162] وانظر : الهامشين 370 , 499 من التحقيق . 
(5)- أنظر :ن .م .ص [117-102]والهامشین 381.318 من التحقیق. 
 -)6(‏ مخ ش غ.ن-ش .ص[133]. 
(7)- خلم النعلین , ص [117]. 
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وقف على عذاب النار وأهوال جهنم مستوحيا الآيات القرآنية والأخبار النبويةء فان 
الفردوسيات (الفرودس = البستان) قد عقدها لبسط الكلام في : 

1- الجنة ونعيمهاء مستلهما الآيات القرآنية والأخبار الصحاح. ومؤكدا على أن 
«شهراتنا فیها مقدسة »(1), وقد وظف ابن قسي هنا مفهوم "الرة"وهو مفهوم له مكانة 
مركزية في بنية الفلسفة الصوفية (الغزالي وابن عربي مثلا). 

وابن عربي لدى شرحه يشيد بما بسطه ابن قسي في هذه المقالة مشيرا إلى أن 
حديثه في موضوع الجنة ونعيمهاء ليس لأحد بعد ابن قسي حديثء فكلامه «لايمكن لي ولا 
لغيري أن يشرحه بأحسن من ذلك ولا يصفه بأعلى مما وصفه مع حسن عبارة ولطف 
إشارة. وتحقيق أنباء عن الأمر بما هو عليه محررا محققاء لايخالفه فيه أحد من أهل 
الأذواق من ا متقدمين وا متأخرين: ولاحجة لعلماء الرسوم على رد شيء منهء إلا من عاند 
وكذبه فيما قاله من غير دلیل على تكذبيه ولابرهان [...]»(2). 

2-الأسماء الإلهية وأحكامها في خلق الملك والملكوت» وقد ربط ابن قسي بين 
ظهور الأثبياء وتجليات الأسماء بمقتضى أحكامها (3), موظفا في كل ذلك مفهومي 
الظاهر والباطن. 

ومسالة الأسماء الإلهية وتجلياتها هي نقطة محورية في فكر ابن قسيء أجاد فيها 
وأبدع كلما وجد القام مناسبا خلال كتابه "خلع النعلین"» وهي فكرة تشكل ثابتا من 
شوابت بنية فكره الصوفي إعتمدها ابن عربي الحاتمي وأشاد بها. 

بعد ذلك ينتقل بنا ابن قسي إلى “صحيفة الحمديات" التي سيق له أن افتتح 
كتابه -يعد الخطبة- بقسمين منها (صلصلة الجرس. وبساط الأنس وسكينة 
النقس) كما وضحنا سلقا. 

3- العمدیات : وهي الصحيفة الثالثة من صحف "کتاب خلع النعلين", 
ويعتبرها ابن قسي بمثابة «فص الخاتم ونقش الطابع » (4). 

ويطالعنا ابن قسي في بدايتها برأيه في الوحدة الوجودية". مبينا كيف أن 
هاته الوحدة الوجودية سمتها التناقض والتضاد, بحيث يبدو لنا الأمر متعددا في 
 -(‏ ن. م.می [118] . 
 -)2(‏ ابن عربي : مخ . ش .غ .ن -ش .ص [138] , [139] . 
(3)- را:ابن قسي:خلع النعلین.ص [137-128] اوقارن البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدر اسة. 
(4)- خلم النعلين ص  ]138[‏ ویمکن اعتبار مقاله هنا یشکل القسم الثالث من العمدیات على اعتبار 

أن القسمین الأولین (صلصلة الجرس وبساط الاتس) , قد افتتع بهما کتابه بعد الخطبة ؛ وذلك تبرکا 
بالنبي ص كما قال (آنظر : خلع النعلین ص [10]) . 
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الظاهر / الشاهد ۰ موحدا في الباطن / الغائب, فه الكل في أصل الوضع رتق واحد 
في حكم الغيب نظم قائم. ولا كانت سنة الفتق قرق شيء عن شي», وإخراج ضد من ضد. 
وأسفل بشيء وأعلى بشيء. وآظلم بشيء وأنار بشيء» والاصل واحدء وصل في 
القيب وقصل في الشاهد. وقرب في الباطن وبعد في الظاهر [...]» (1). 

وفكرة الوحدة الوجودية» تحتل مكانة مركزية في بنية الفكر الصوفي الإسلامي» 
حيث وظفها الصوفية توظيفا وجوديا ومعرفيا / أنطولوجيا وإبستيمولوجياء من أجل 
نقض الأحكام الحسية والعقلية. 

ويختم ابن قسي "صحيقفة الحمدیات" بعودته لبسط الكلام في "الحقيقة 
الحمدية'(2) أو "النور المحمدي ودوره في الكون والوجود الانساني» وأهميته في 
الامامة الأدميةء وتفضيل آدم وسجود الملائكة له. كما يبرز دور الأسماء الإلهية وأحكامها 
في كل ذلك» فحيث «كان آدم في حجابيته الربانية, وذاته الرحمانية, التي هي الظهارة 
الأحمدية بالحضرة الازلية والعزة الاحدية الصمدية. وكان اتصال ا ملائكة في ملكوتيتهم 
الروحانية»ء وذاتيتهم النورانيةء التي هي الوساطة ا لملكوتية. والإنارة الرحموتية. 
بالحجابية الأدمية, والظهارة العلمية القوامية, ولهذه القبلة والسابقة العلمية كانت هي 
الإمامة في الأدمية, والتبعية اللكية, لكل من اتصل بحضرته وسجد لعزته. وأما الادمية 
في ذاتهاء فا محمدية حياتها ووجه مرآتها [..]3(۰). 

4- الرحمانيات : وهي الصحيفة الرابعة والاخيرة من "کتاب خلم النعلین". 
مستلهما الاية القر آنية “ثم استوی على العرش, الرحمن"(4). ومحاولا تأویلها تأویلا 


قسي أن هذه الصحيفة تتویجا لسابقتها وتحدیدا لهدف الکتاب کله. فه إلى هذه 
الرحمانیات وتجلیها تستوی اللکوتیات ومراتبها. وتنتهي الفردوسیات 
ومعالیها. والحمديات باسرارها ومعانیها. والیها تعرج الأرواح وعنها 
تنبلع الأصباح [...]»(5. 

ويمكننا تصنيف كتابته في هاته الصحيفة إلى صنفين : الأول في الکاشفات. 
والثاني في الجاهدات والعبادات. 


(1)- ابن قسي : خلع النعلین : ص ص[138] . 

(2)- أنظر ماکتبناه عن الحقيقة الحمدية أو روح القدس لدی ابن قسي في البحث الرابع من القسم 
الأول من هاته الدر اسا. 

(3)- ابن قسي: خلم النعلین : ص [144] . 

(4)- الآية 59 من السورة 25 : الفرقان . 

(5)- خلع النعلین : ص [147] . 
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اولا : في الکاشفات :يواصل ابن قسي كلامه حول الأسماء الإلهية وتجلياتها 
الوجودية وا معرفية والإعتقادية فد .کل إسم منها [آي الأسماء الإلهية] جامع الأسماء 
والصفات, غير أنه إذا تجلى سم كريم كان أظهر من صفاته حين التجلى العزيز الكريم . 
وكان الكريم أعلى صفات الرب من حيث الربوب الذي شاهد بساط التنزيل وحضرة 
التجلي. وسائر الصفات أتباع لهذه الصفة العلية, في تلك الحضرة البهية, إلى حين 
أوقات تنزيلاتهاء وتكون أحوال تجلياتهاء كذلك إذا تجلى العزيز فأظهر الصفات عليه 
الرحمة . فكذلك مسائل الأسماء لكل خاصية صفة »(1). 

إن مفهوم “الألوهية"عند ابن قسي مفهوم جامع لكل الأسماء الإلهية التي آلحقها 
الحق بذاتهء فإذا نظرنا لهاته الأسماء فإن وضعها الوجودي هو الكثرة؛ إذ كل واحدة منها 
تنفرد بمعنى يميزيها عن غيرهاء لكن في مقابل هاته الكثرة المميزة للصفات الإلهية 
هناك الوحدة التي تجمع هاته الكشرة وتخفيهاء فكل إسم إلهي له دلالتان : دلالة على 
الذات المسماة. ودلالة على ما تعطيه حقيقة ذلك الإسم الذي به يتميز عما سواه. فمن 
حيث دلالة الأسماء على الذات المسماة فهي واحدة من حيث مفهومها الكلي؛ وهي كثيرة 
من حيث معانيها المتعددة التي تحتويها مرتبة الألوهية. وهكذا يمكن أن ننظر للأسماء 
الإلهية حسب ابن قسي من مستويين وجوديين -معرفيين متداخليين : مستوى وحدتها 
من حيث توجهها نحو "الذات الإلهية الطلقة" (الایمن). ومستوى كثرتها من حيث تجليها 
في العالم (عالمي الأمر والخلق) بمختلف أشكاله الوجودية » إذ لايمكن أبدا تصور معنى من 
العاني الإلهية دون تجليها في موجود من الموجودات عينيا كان أو ماهويا معنويا. 
فمنطق التضایف هو الأساس العرفي لكل بحث في الاسماء والعاني الإلهية (2). 

ثم یطالعنا ابن قسي برأيه في ترتیب "الکلام الإلهي' حسب "لرادة الإلهية", 
معتبرا أن السور «علی ماهي به من طول وقصر جوامع الایات, والایات جوامع الحروف 
والحروف جامعة من الدقائق الفردات [.3(»].۰). 

ثم یبسط الکلام في علاقة الكلمة الإلهية (کن) بالکائنات في حال عدمها (الوجود 
الماهوي العنوي): وفي حال تشخیصها العيني؛ وهي مسالة دقيقة من مسائل الإلهيات 
دفعت ابن قسي للحدیث عن مشلكة الزمان وما یتضمنه من مفاهیم کالدهر والسنین 


(1)- ن.م.ص .[151] ؛ وانظر : الهامش 465 من التمقیق. 
(2)- أنظر : عرضنا لذلك في البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدر اسة. 
 43(‏ ن.م.ص [ 149]. 
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والشهور والأيام والساعات والدرجات والدقائق والشواني إلخ مقارنا بين الزمان 
النفسي الباطني من حيث الحالات الشعورية, والزمان الكوني الخارجي من حيث 
حركة الأفلاك. 

ثانيا : في الجاهدات والعبادات :وإفراد ابن قسي الحديث على العبادات 
كانجع وسيلة في مجاهدتي التقوی والإستقامة؛ هو تأكيد ضمني على ما اتفق عليه 
الصوفية من أن الطريق الصوفي يفترض في السالك الجاهدات. والتمسك 
بالاحکام الشرعية. 

وابن قسي في مقامه هذا يتحدث على بعض العبادات وخاصة الصلاة وصلاة الجمعة 
على الأخص (1). والطهارة والصوم ودلالة ليلة القدر والزكاةء مع الإشارة إلى الجهاد. 

وهو كصوفي إذ يتعرض لهاته الأحكام الشرعية. فهو لايقف عند ظواهر الأعمال, 
وشكليات الأحكام. ذلك أن فقه الصوفية المخصوصين بالتصوف. يختلف -إلى حد ما- عن 
فقه الفقهاء المخصوصوين بالفقه والفتيا. فإذا كان فقه الفقهاء المخصوصين بالفقه والفتيا 
يقتصر على تقعيد الأحكام وضبط المصالح الدنيوية استنادا على عمل الجوارح الظاهرة, 
قإن فقه الصوفية المخصوصين بالتصوف يتجاوز ذلك إلى أغوار النفس ليريط الظاهر 
بالباطن في السلوك الإنسائي, مهتما بأحوال الضمير وما يترشع منه إلى الجوارح في 
العبادات والعاملات» وبيان مقام العبد وحاله مع الرب, وإرشاده لمصالح الآخرة. 

وهكذا إذا تكلم الفقيه مثلا عن الصلاة فإنه يقصر شروطه على الأعمال الظاهرة : 
من مضمضة وغسل الأطراف وطهارة للثوب والمكان واستقبال للقبلة وتكبيرة الإحرام 
والركوع والسجود إلخ أما ما يطرأ على القلب آثناء الصلاة من خشوع أو غفلة, فلا 
يتعرض لها الفقيه. 

أما الزكاة فالفقيه ينظر فيها إلى كمية ونوعية ماينبغي أن یدفعه المزكي إذا بلغ 
النصاب» فإذا ما امتنع عن آدائها وأخذها السلطان منه قهرا «حكم بانه برئت ذمته » (2). 

في حين أن الصوفي يهتم بالدرجة الأولى بالمعاني الباطنية للفرائض الدينية من 
طهارة وصلاة وصوم وزكاة وحج إلخ. فليست الطهارة لدى الصوفية مقتصرة على غسل 
اليدين والاطراف, بقدر ماهي تطهير الباطن وتخليته عن الرذائل, فللطهارة ظاهر 


(1)- وذلك نظرا لما يشترط لصحتها -حسب مذهب الإمام مالك- من وجوب السعي إليها ووجود 
الجماعة ؛ وقارن الهامش 481 من التحقیق . 
(2)- الفزالي : إحياء علوم الدین ج 18/1 . 
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وباطن. ظاهرها تطهير الجوارح والثياب من الأحداث والأخباث؛ وباطنها تطهير النفس 
من العاصي والآثام وتحليتها بالفضائل. آما استقبال القبلة. فيعني لدى الصوفية 
التوجه الكلي إلى الله؛ والنية تعني الامتشال والکف عن العاصي. والتکبیر دلالة على 
خلو قلب الصلي من کل شيء سوی الله. والففلة من مبطلات الصلاة لآن الخواطر 
الواردة و آفکار الصلي الشاغلة عن الله, تؤكد ار تباطه بالدنیا وحبه لها في لحظة وجب 
تقدیم حب الله على حب کل شي.. 
والصوم لدى الصوفية هو على ثلاث درجات صوم العموم وهو كف البطن 
والفرج عن الشهوة. وصوم الخصوص وهو كف السمع والبصر واللسان واليد وسائر 
الجوارح عن الآثام, أما صوم خصوص الخصوص فهو كف القلب عن الخطرات المذمومة. 
والحج يعتبر لدى الصوفية ميدانا خصبا لاستشفاف الدلالات الباطنية . فإذا كان 
الحج من وجهة الفقهاء المخصوصين بالفقه سفرا إلى بيت الله وقياما بشعائر خاصة 
معينة فإن هذا السفر لايتم لدى الصوفي إلا بالتجرد عن الشهوات والكف عن اللذات 
فالرحلة في طلب بيت الله هي رحلة عن جميع الذنوب. والإحرام لايعني لبس ثوب وخلع 
آخر بقدر ما يعني خلع الصفات البشرية, والتخلق بالأخلاق الإلهيةء آما الوقوف بعرفة 
فيعني صعودا في مدارج معرفة الله, والطواف بالبیت لیس طوافا جسدیا فقط بل هو 
في جوهره طواف القلب برب البیت. والقدوم إلى منی يعني ذهاب جمیع النی» وذبح 
الهدي هو نحر للشهوات والغايات والرذائل, آما رمي الجمار فهو خلع للشهوات ور مي 
للذنوپ ورجم للشیطان (1). 
ولهذا لایمکن أن ینتظر من ابن قسي لدی حديثه عن الصلاة والزكاة 
والصدقة والصوم وزکاة الفطرء وهو في مقام صوفي سوى استشفاف العاني 
الباطنية والدلالات الروحية والابعاد الرمزية لهاء استشفافا یغلب على مقامه وأحواله, 
ومعانیاته الصوفيةء وسیاق کلامه. 
فلدی حديثه عن الصلاة نجده يتعرض لخصانصها الوجدانيتة» وممیزاتها 
الرو حانیة(2)» وحالاتها في الآخرة بموازاة لا كانت عليه في الدثياء بشکل فني ابداعي 
(1)- آنظر بخصوص ماذکرناه عن العاني الباطنية للفرائض الدينية لدی الصوفية : المحاسبي : 
الرعاية لحقوق الله تحقیق عبد القادر أحمد عطاء ط 3, 1970 دار الکتب الحديثة مصر ؛ الغزالي : 
إحياء علوم الدین ؛ السهرودي آبا النجیب ضیاء الدین : آداب الریدین, تحقیق فهیم محمد شلتوت, 
دار الوطن العربي, القاهرة, د.ت ؛ السهروردي آبا حفص عمر: عوارف العارف وخاصة البابين 
9 القشيري : الرسالة ؛ ابن خلدون : القدمة : الباب السادس (علم التصوف). شفاء السائل : 


القصل الأول ؛ تحقیق الأب اغناطیوس عبده اليسومي 
(2)- انظر : اين قسي : خلم النعلین س [۳]100-154" 


1 


مع مراعاة الشروط الشرعية؛ مشيرا إلى أن المؤمنين في الآخرة لدى مناجاتهم يرون 
ريهم بالابصار -مصداقا لا ورد في القرآن والحديث النبوي- وذلك لقريه منهم رحمة 
بهم » ويؤكد على ربط أحكام الصلوات الخمس وصلوات الجمعات بالتجليات الإلهية 
الخمس , معتمدا في بسط كلامه -كما يقول ابن عربي- «على الكشف الذي هو من 
حضرة التخيل»!(1): ويلاحظ ابن عربي في شرحه أن ابن قسي «يمشي التجلي على 
حسب ما يقع من الأحوال في صلاة الجمعة بين الإمام وا ماموم» (2). 

ولدى حديثه عن الزكاة والصدقةوما آشبه ذلك من أعمال البر؛ نراه يركز على 
دورها في تطهير النقس والبدن وما يترتب عن ذلك من زيادة الخير الإلهي وما يعترض 
رافضها من عذاب. 

وفي معرض كلامه عن عذاب النار يقف عند دقيقة في حقيقة الجهاد في ضوء 
قوله «نعيم أهل الجنة شرط في عذاب أهل النار »(3)» ويعلق ابن عربي في شرحه على 
هاته الدقيقة بعدما يثير دقائق مهمة بقوله : -في حق ابن قسي- بأنه قد أعرب في هاته 
السالة و «أعذب وأفصح وأوضحء وآوجز فأعجز رحمه الله»(4). وان أخذ عليه 
أنه «لم يستوف أمر الزكاة في تجلي الحق فيها مثل ما عمل في الصلاة »(5) لأن «جميع 
الأعمال لها تجليات إلهية من حيث ا معتقد لامن حيث العمل, ولكن لكل عمل صورة في 
التجلي عند أهل الله العارفين »(6). 

ونفس الأمر بالنسبة للصوم فهو -في نظر ابن قسي- باعتباره حبسا وامتناعا 
عن المباحات في الأكل والشرب والنکاح» وترك مذمومات الأمور ورذائلهاء فإن الانسان 
إذا اكتملت فيه «صفات الصوم فقد صار رباني السر »(7). 

ويقف ابن قسي بتفصيل في أمر تجلي الله في الصوم؛ مؤكدا على معانيه 
الروحية الباطنية. مستحضرا نظريته في "الاسماء الالهیة" -والتي سبق الإشارة إليها 
غير ما مرة (8)-, وفي سياق كلامه عن التجلي إلالهي نجده يعمق مفهوما سبق 
الوقوف عنده» وهو مفهوم المرآة كمجال لا للانعکاس, بل للإيجاد والتجلي الإلهيين 
(1)- مخ.ش .خ.ن-ش. ص [162]. 
(2- ن.م.س [163]. 1 
(3)- ابن قسي: خلع النملین ص [162]. وقارن: ن.م.ص [110-102] والهامشين 370, 499 من التحقيق . 
(4)“ مخ.ش .خ.ن -ش. ص [167]. 
(5)- ن .م.ن.ص. 
(6)- ن .م .ن .ص. 
(7)- خلع النعلين ص [162] . 
(8)- أنظر : البحث الرابع من القسم الأول من هاته الدراسة . 
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فق« الحضرة الأقدسية مرآة اسرار الآكوان2, عن عينها تتنزل العاني إلى 
الأعيان »(1), فالحق بتجلي أسمائه أظهر في أشكال وأعيان معاتي الموجودات التي 
كانت باطنة في علمه الازلي, فیکون بذلك مفهوم المرآة مفهوما جامعا 
للإيجاد والتجلي. 

ثم ينهي ابن قسي كلامه في "الرحمانیات"» بحديث حول "السعادة الأخروية'. 
مؤكدا على “السعادة الروحية".ومقارنا عن طريق التمثيل والتأویل الباطني 
بين متطلبات بعض الشعائر الدينية وبين أحوال مراحل نمو الانسان فها مولود الذي 
يقع من بطن أمه يوضع بالطبع على الفطرةء وفي اللبن الذي يرضع لسانه وقت خروجه 
من البطن ضرب مثل من زكاة الفطرء فسنتها أن يدفع في الصلّی حين تنقضي 
الصلاة, فان الصلاة هي التجلي وهي ا ميلاد في الدرجة, والطعام الذي يفطر الصائمون 
عليه يوم الفطر ضرب مثل من اللبن الذي يرضعه الولود وله أيضا ضرب مثل الطعام 
الذي يُؤكل عند النقل من الدرجة إلى الدرجة, ولذا لایجوز أن يصام ذلك النهار فان 
ا مولود لايجوز أن يترك دون رضاع. كما لايجوز أن يدخل الدرجة إلا ويؤكل فيها ويشرب 
حقّ العز » وهذا ضرب مثل من دخول الجنة »(2). ۱ 

محل هذه الرسالة : 

ويختم ابن قسي كتابه 'خلع النعلین" بفقرة أخيرة یوضع فيها هدف الكتاب 
ومقصده, أو على حد تعبيره “مهل هذه الرسالة" (3) -وقد سبق له أن وضح ذلك في 
خطبة الكتاب- فينص على أنه نهج نهجا كشفيا ذوقيا قصد تقريب "الحقائق الضمون 
بها" «ذلك أني تركت في هذه ا مقالة الكلام في الأمور الظاهرة من علم النفس إلا مالم 
يكن منه بد» وكشفت الفطاء ورفعت الحجاب., ودللت على الأسرار الکنونة في الکتب 
الخزونة في روايا الكتب ا مضنون بها بالتصريح تقربا إلى إخوانيء وتيقنت بأن الزمان 
قد خلا من الوارثين لهذه الأسرار وأفقر من التقدمين والقتدرین عليها. 

ثم حرمت على جميع من يقرؤه من الإخوان أن يبذله لنفس شريرة أو معاندة أو 
يطلعها عليه أو يضعه في غير موضوعه, وجعلت الله خصمه, وهو الَسُول التوفيق أن 


(1)- ابن قسي : خلع النعلين ص [163] . 

(2)- خل النعلین : می[173] ويقصد بالدرجة الرحلة التي تلي الأخرى في النمو مثل : الرضاعة بعد 
الميلاد , والفطام بعد الرضاعة , والآخرة بعد الدنیا حیث أن الوت ولادة جديدة . 

(8- 2 خلع النعلين ص [173] . 
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ينعم به والحق أن يهدي إليه برحمته» (1). 
فکتاب خلع النعلین" كما أشرنا سلقاء هو محاولة مقاربة حقائق "علم 
ا مكاشفة".وهي “الحقائق الضنون بها على غير اهلها"ء وهاته الحقائق "الضنون 
بها" هي غاية التصوف الإشراقي وثمرته؛ ومطمح الصوفي وغايته. فالتصوف أو كما 
يسميه الإمام الغزالي (2) "علم طريق الآغرة 'إذا كانت مرحلته الأولى وقسمه الأول 
هو "علم العاملة" ومایفترضه من تخلية للقلب من الرذائل وتحليته بالفضائل وفق 
الأحكام الشرعية؛ فإن مرحلته الثانية أو قسمه الثاني هو "علم ا مكاشفة ”وهو علم 
ذوقي مجرد ترفع فيه الحجبء وتنكشف الحقائق الدينية (الإلهيات, الأخرويات: 
النيوات). وهذ القسم هو «غاية مقصد الطالبين ومطمع نظر الصدیقین ؛(3). 
على أن حقائقه «لارخصة في إيداعها الكتب» (4): ولا سبیل للكلام فيها «إلا 
بالرمز والإيماء على سبيل التمثيل والإجمال»(5). نظرا «لقصور أفهام الخلق 
عن الإحتمالء والعلماء ورثة الانبیاء. فما لهم سبيل إلى العدول نهج 
التاسي والإقتداء»(6). 


.]174[:]173[ ن.م. ص‎  -)( 
لأبي حامد الفزالي أهمية عظمى في التصوف الإسلامي عامة والتصوف الغربي الاندلسي خاصة,‎ -)2( 
في وقت كان الفزالي موضع‎ ١ وقد كان ابن قسي غزاليا في تصوفه يدرس كتبه للمريدين بالأندلس‎ 
تجريح ونقد. وقد ذكرنا كيف أن الفزالي أحد مرجعيات ابن قسي الأساسية ( أنظر: المبحثين الاول‎ 
والثاني من القسم الأول من هاته الدراسة ؛ وقارن الهامش 530 من التحقيق).‎ 
. الغزالي :إحياء علوم الدين ج 4/1 ؛ وقارن ص 20.19 .24 . دار المعرفة بيروت .د . ت‎ -)3( 
.4/1 الغزالي : ن.م. ج‎ -)4( 
. 4/1 الفزالي : ن .م.ج‎ -)5( 
73 الفزالي : ن .م .ج101.4/1؛ وقارن نفس العطیات لدی الغزالي في : مشكاة الأنوار, ص68,‎ -)6( 
تحقیق أبو الملا عفيفي . القصد الاسنی ص30, 78, 79, النقذ من الضلال‎ ٠ 78 ,77 4 
ص112.110.108, تحقیق کامل عیاد وجمیل صليباء ميزان العمل صس45. الاحیاء‎ 
كيمياء السعادة ص 90, فضائل الانام من رسائل حجة الاسلام ص 57-53 عربها‎ 3 
.)1972 عن الفارسية نور الدین آل علي (ط. 1 . الدار التونسية‎ 
والغزالي كصوفي کبیر لم يقف في کتابته الصوفية عند "علم العاملا" أو« مجاهدة التقوى‎ 
والإستقامة» -كما يسميها ابن خلدون- بل جاوزه إلى التصنيف في "علم الكاشقة "محاولا‎ 
إماطة اللثام عن بعض الحقائق "الضنون بها على غير اهلها". فصنف بوادر منها في «كتاب‎ 
الصبر والشكر وكتاب المحبة وباب التوحيد من أول كتاب التوكل وجملة ذلك في كتاب الإحياء»‎ 
` (الفزالي : الأربعين في أصول الدين ص 18). وفي "القصد الأسنى شرح آسماء الله الحسئي:‎ 
«لاسيما في الأسماء المشتقة من الأفعال» (الفزالي : الأربعين في أصول الدين ص. 18 ). وخاض غمار‎ 
: "علم الکاشفة" في كتبه "الضنون بها على غير أهلها". واضعا شروطا للاطلاع عليها منها‎ 
نيل رتبة الإمامة في العلوم الظاهرة (علم الفقه (المعاملة) ,علم الكلام علم اللفة إلغ)؛ ددد‎ 
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اهلها" (حقائق علم الکاشفة) لریدیه وإخوانه -كما ذكر آنفا- فإنه لن يجد سبيلا 
لتقريبها وكشف غطائها سوى التشبيه والتمثيل. وماذاك إلا لآن أداة التبليخ 


--- والتوجه القلبي إلى الله » ووجود استعداد فطري و «قطنة بليفة لاتكل من درك غوامض 
العلوم ومشكلاتهاء على سميل البديهة رالبادرة» (الفزالي: الأربعين في أصول الدين 
ص18. نشر المكتبة التجاريةمصرد.ت). 
ولقد كانت ومازالت هاته الكتب "الضنون بها" مدار خلاف كبير ومناقشات عديدة بين آوساط 
المهتمين بفكر الغزالي من قدماء ومحدثين فقد اختلف في عددها وفي صحة نسبتها وفي تأويل 
بعض أفكار هاء ويمكن إجمالها في : "العارف العقلية”. "الضنون به على فير أهله" “الأجوبة الغزالية 
في ا مسائل الأخروية (آوالضنرن الصغفير). "الرسالة اللدنیة". " معار ج القدس'. "مشكاة الانوار"» 
(أنظر مثلا في تحديد هاته الكتب : ابن طفيل : حي بن يقظان, ص 59. تحقيق أحمد أمين ؛ ابن 
السبكي : طبقات الشافعية الکبری» ج 6 ؛ جميل صليبا وكامل عياد في مقدمتهما للمنقد من 
الضلال ؛ زكي مبارك : الأخلاق عند الغزالي .ص 101,100 ؛ سليمان دنیا : الحقيقة في نظر الفزالي» 
ص111-105 عبد الرحمن يدوي : مؤلفات الغزالي .ص 270, 271 . ط 2. الكويت 1997؛ 
Al-Chazali,édité et mis A jour par michel allard, imp.‏ عل chronologie des oeuvres‏ عل Bouyges(M): Essai‏ 
Catholique, Beyrout,1959,‏ 
ومانجده لدى الصوفية من قول ب.سهقائق مضنون بها على غبر أهلها "لايطلع عليها 
إلا “الخاصة" لاتعني في حقيقة الأمر سوى أن للمعرفة مستويات متفاوتة (حسية وخيالية وعقلية 
وفكرية وذوقية). (أنظر مثلا : الغزالي: مشكاة الأنوار» ص 81-76, تحقيق أبو العلا عفيفي ؛ وقارن: 
ابن قسي : خلع النعلين» ص [14-12]. والهامش 55 من التحقيق)» وأن الحقيقة تزداد وضوحا في 
المستويات العليا عنها في المستويات الدنيا. 
ولقد أكد ابن السبكي لدى رده على الازري أن فكرة "المقائق الضنون بها على غير 
اهلها" لها «سند في الحديث النبوي , لقوله صلعم *حدثوا الناس بما يعرقون أتحبون أن يكذب الله 
ورسوله*» ( أنظر : طبقات الشافمية ج 251/6 ؛ وقارن : الغزالي : فضائل الانام من رسائل حجة 
الإسلام عريها عن الفارسية نور الدين آل علي ص48., 49), كما أن لها أساس فقبي , فقد كان الإمام 
الشافعي يقول : «إن الاجیر الشترك لایضمن ». ويذكر الربيع أنه «كان لايبوح به خوفا من أجير 
السوء» (طبقات الشافعية الکبری» ج 251/6 ). 
ولم تكن فكرة الحقائق "الضنون بها على غير اهلها" مقتصرة على الصوفية فحسب , 
بل كانت سائدة في أوساط الفلاسفة أمثال : إخوان الصفاء ابن سيناء ابن طفيل »ابن رشد. 
وإلى جانب الدلالة المعرفية للقول: "بحقائق مضنون بها على غير أهلها", هناك الدلالة 
المجتمعية لهاته القضية حيث أن فكرة "الحقائق الضنون بها على فيو اهلها" بقدر ما تتخذ 
تقية مجتمعية درء! لكل خطر من شانه بلبلة الأفكار وعدم استقرار الأوضاع , بقدر ما تتخذ ذريعة 
لتکریس "السلطة ا معرفية"و'الثقافة النخبویا" ر التفاوت الجتممي". ومسعلوم أن 
"الخطاب الديني #سلامي" كما عبر عنه القرآن والسنة يدين هاته الحواجز المجتمعية 
والعوائق المعرفية ؛ ويعمل على تجاوزها . 
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المستعملة أي “اللفة الطبيعية"أو "الخطاب الطييعي" بنية ينضم فيها الحسي 
رالتخيلي والإستنباطي» من هنا خاصيتي "اللفة الطبيمية": الطواعية 
والإستعارية. ولهذا سك ابن قسي مسلكا تشبيهيا تمثيليا استعاریا. يترابط فيه 
المعنى الحقيقي بالمعنى الجازي لقاربة المسائل الغيبية التجريدية (الحقائق ا مضنون 
بها على غير آهلها) (1). فاعتبره لذلك ابن عربي الحاتمي لدى شرحه ل" كتاب خلع 
النعلین" أنه «من أهل ا مثل لا من آهل الوحي الصریح» ومن كان من أهل الثل 
فإنما يتكلم ومدى مقهومه مما مثل له» وقد يصيب العابر في تعبير الرؤياء 
وقد لايصيب» وقد يصيب بعضا ویخطی بعضا»(2). وقد سبق أن بينا موقف ابن 
عربي من مسلك ابن قسي هذا (3). 


()- . يعتبر أبن طفيل أن كل محاولة من هذا القبيل مستحيلة , وإن كان من وصل إلى طور "المقائق 
الضنون بها على قير أهلها' لايستطيع «أن یکتم أمرها أو يخفي سرها يل يعتريه من 
الضرب والنشاطء وال مرح والاثبساط, ما يحمله على البوح بها مجملة دون 
۲ تفصيل [...]» (حي بن يقظان . ص 60-52 تحقيق أحمد أمين ). 
(2)- ا مخ.ش .غ.ن -ش .ص [172]. 
(3)- أنظر المبحث الثالث من القسم الأول من هاته الدراسة . 
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المبحث الثاني : 
وصف مخطوط "كتاب خلع النعلین" ومنهج التحقيق 


أولا : وصف مخطوط " كتاب خلع النعلين ": 
توجد حسب علمنا نسختان من مخطوط "کتاب خلع النعلين واقتباس النور من 
موضم القدمين" لأبي القاسم أحمد بن قسي. 
الأولى توجد بمكتبة شهيد علي باشا (ملحقة بالمكتبة السليمانية المركزية) 
باستانبول, تركياء تحت رقم 1174 ومعها مخطوط ”شرح كتاب خلع النعلين" لابن 
عربي(۱): نسخهما معا عمر يوئس الأسنائي سنة 741ه 
والثانية بمكتبة ولي الدین (ملحقة بمكتبة بايزيد العامة) باستانبول تركياء تحت 
رقم 1673, لا تعلم ناسخها. 
أ- مخطوطة مکتبة شهید علي باشا (رقم 1174) : 
یعتبر ماسینیون ۱:02:07 أول من آشار لوجود هاته الخطوطة 
واقتبس منها فقرة في کتابه : 
Recueil de textes inn€dits concernant l'histoire de la Mystique en Pays d'islam,‏ 
P,103, GEUTHNER, Paris 1929 .‏ 
كما أشار لها وأثبت رقمها في كتابه: 
la Mystique Musulmane, P.79,N8, nouvelle‏ عل Essai sur les origines du lexiques technique‏ 
édition Paris,1968 (2)‏ 
وعنه أخذ بروكلمان 87001615138 فأحال عليها في كتابه : 
PP,776/6a, 798/113, brill 7 .‏ ,آ.3 Geschichte der arabischen littératur,‏ 
وعدد صفحات هاته المخطوطة 174بعد إسقاط ما تكرر منها (عدده 36صفحة)» 
وهي غير مرقومة في الأصل ومكتوبة بخط نسخي والصفحة مسطرتها 19سطرا 
والورق من القياس الكبيرء والناسخ هو عمر يونس الأسنائي (3)؛ وقد ورد ذكره في 
آخر صفحة [174] من مخطوطة "شرح كتاب خلع النعلین" لابن عربي المرفقة مم 


(1)- حول وصف مخطوط * شرح كتاب خلم النعلین" لابن عربي أنظر ما كتبناه بالهامش 1 من 
المبحث الثالث من القسم الاول من هاته الدراسة ص 94. 
La premiere édition en 1922. -)2(‏ 
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مخطوطة کتاب خلع النعلين". إذ انتهى الناسخ من نسخهما معا في الخامس عشر من 
شهر جمادی الأولى سنة إحدى وأربعين وسبع مائة هجرية (1). 

والمخطوطتان معا (كتاب خلع النعلي لابن قسي وشرحه لابن عربي)ء تحملان 
خاتما(2) دائريا كتب بداخله «وقفه الوزير الشهيد علي باشا رحمه الله تعالى بشرط أن 
لايخرج من خزانته ». وبالصفحة الأولى من مخطوط "کتاب خلع النعلين' بمحاذاة عنوان 
الكتاب على الجائب الأيسر منه تقرأ عبارة "ملك الفقيه حسن بن حسين تغمده الله 
[برحمته] »» وبأسفل الصفحة في الركن الایسر كتب سطران قد طمس منهما الكثير 
ولم يظهر منهما سوى «+...+... +...+حيازة العبد ا متقرب إلى الله +...+...+...+». 

والمخطوطة بصفة عامة لابأس بها حيث تقل بها الخروم والكشطء وهي کآغلب 
المخطوطات القديمة لاتخلى من بعض عيوب النسخ كالتصحيف أحيانا والتحريف أحيانا 
آخری, والنقط أغلبه مهمل ولا يسير على قاعدة مطردة, والشكل يقتصر -مع قلته- على 
بعض الكلمات السهلة المتداولة فقط؛ وفي حالة الكشط تكتب الكلمة مرة ثانية. وقد 
اعتاد الناسخ كتابة الالف المقصورة ممدودة والعكس» كما يكتب كلمة "الحیاة" بالواو 
(الحيوة). وكثيرا ما أهمل كتابة الهمزة في آخر الكلمة ووضع مدا مكانها فوق الألف, 
وقد صححنا ذلك في النص وقلما أشرنا لذلك في هوامش القابلات. ويشير الناسخ 
آحیانا قليلة للبياض الوجود في الأصل المعتمد لديه بحرف "ض" وتحته نقطة هكذا 
اض,, كما يشير أحيانا قليلة للخطإ بحرف "ط". وعناوين الفصول كتبت بخط سميك. 
وكان الناسخ في أحيان كثيرة يذكر بالطرة كلمة «قويل بالاصل قصح», كما يرسم 
أحيانا علامة نصف دائرة منقوطة والتي ترمز كما هو معروف في المخطوطات القديمة 
إلى مقابلة النسخة بغيرهاء كما تعني الفصل بين الفقرات. 

ب - مخطوطة مكتبة ولي الدين ( رقم 1673). 

يمكن القول إن جوزيف دريهر ۳006 ]1050 أول من أشار لوجود هاته المخطوطة 
ورقمها في مقاله الذي نشره بالفرنسية بمجلة (3) ۱1.9.۳.0 


(1)- انظر ما كتبناه حول نسفتي عمر يونس الاسنائي وتاریشهما بالهامش 540 من التمقیق . 
(2)- وذلك بالصفحة [1] العاملة لعنوان مصثف ابن قسي : "کتاب خلم النعلین واقتباس النور من 
موضم القدمین" والصفحيتن الاغیرتین [174.173] من کتاب "شرح خلع النعلین " لابن عربي . 

L'Imamat D'ibn Qasi ù Mértola, in M.I.D.E,O,caire,N°18,1988, PP,195-210,  -63( 
. وانظر ماكتبناه عن مقال دريهر وكتابه في المبحث الأول من القسم الأول من هاته الدراسة‎ 
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وإذا كنا قد وقفنا بعين المكان على مخطوطة شهيد على باشا باستانبول في صيف 
8 فإننا حينذاك لم نكن نعلم بمخطوطة ولي الدين» وعندما علمنا.بها سنة 1991لم 
نتمكن من الوقوق عليها باستائبول وبذلنا جهودا كبيرة في الحصول عليها إلى أن 
توصلنا بشريط مصغر منها (میکروفیلم) بعد طول انتظار. 

ويتبين لنا من الشريط المصغر (میکروفیلم) -رغم سوء حالته- أن هاته 
الخطوطة تتوافق في الأغلب الأعم مع نسخة شهيد علي إلا أنها دوتها كثيرا من حيث 
الشروط الاخری» فمخطوطة ولي الدين (ميكروفيلم) تتكرر بها الصفحات أكثر. ويكثر 
بها الخرم والبياض والسقط , بالإضافة إلى بتر بعض الصفحات أشرنا لها في هرامش 
المقابلات لدى تحقيقنا للمخطوط, وترتب عن هذا أن الصفحتين الأخيرتين من المخطوط 
مبتورتان مما نتج عنه أننا لانعلم إسم ناسخ المخطوطة ولا تاريخ نسخها. 

وصفحات مخطوطة ولي الدين غير مرقومة ومكتوبة بخط نسخي ومسطرة 
الصفحة 19سطراء وعناوين الفصول كتبت بخط سميك. وبالمخطوطة (ميكروفيلم) 
تصحيفات وتحريفات والنقط في الأغلب الاعم مهملة؛ مع إهمال كتابة الهمزة في آخر 
الکلمة» والخط خال من الشكل إلا في بعض الكلمات السهلة المتداولة. 

وحيث أن مخطوط "کتاب خلع النعلین" الموجود بمكتبة شهيد علي باشا أكثر 
تماسكا وأقل عيويا شكلا ومضمونا بالمقارنة مع مخطوط (ميكروفيلم) "كتاب خلع 
النعلین" الموجود بمكتبة ولي الدين فقد اعتمدناه بالدرجة الأولى في تحقيقنا ورمزنا 
له بحرف "ش تسبة لكتبة شهيد علي باشاء واعتبرنا مخطرطة (ميكروفيلم) ولي 
الدين نسخة مساعدة نستأنس بها رمزنا لها بالحرف "ل" نسبة لكتبة ولي الدين. 

وإذا كنا في تحقيقنا نستانس ونعتمد -كما ذكرنا في المبحث الثالث من القسم 
الأول من هاته الدراسة- على مخطوط "شرح كتاب خلع النعلین" لابن عربي المجموع مع 
مخطوطة "ش”"فقد رمزنا لهذا المخطوط في التحقيق وفي الدراسة ب: مخ. ش.خ.ن . ش 
(مخطوط شرح خلع النعلين بمكتبة شهيد علي باشا). 

هذا وقد وضعنا في نهاية هذا البحث بعض صور لهاته المخطوطات الثلاث. 
ثانيا : وصف منهج التحقيق : 

في ضوء ما سيق أمكننا القول إننا قمنا بتحقيق مخطوط "کتاب خلع النعلین" 
لابن قسي بالاعتماد آساسا على مخطوطة "ش" التي اعتبرناها بالقارنة مع "ال" نسخة 
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كاملة إلى حد ما ورئيسية إن لم نقل : نسخة فريدة أو نادرة» واتخذنا نسخة "ل" 
لضعفها -كما ذكرنا- نسخة مساعدة إلى جانب مخ. ش. خ. ن. ش محيلين في هوامش 
المقابلات إلى هاتين النسختين أو إحداهما عند تصحيح النص. 
ولم تكن قلة عدد مخطوطات "کتاب خلع النعلین" لتثني عزمنا وتحيل بيننا وبين 
تحقیق ودراسة الخطوط, مادام آمر التحقيق -كما يقول عبد الرحمن بدوي- ليس «آمر 
عدد الخطوطات وكثرة اختلافات القراءة ؛ نما ا مهم ان تقدم للناس -على 
آساس ما تيسر لك من مخطوطات قلت أو كثرت أو كانت وهيدة سنصا جيدا 
يحاكي تماما ما في الأصول المغطوطة بعد تديرها تمام التدیر»(1). 
لقد حاولنا -قدر الإمكان- إجادة قراءة مخطوط "کتاب خلع النعلین" من أجل 
محاولة تقديم نص واضی دقیق, فسلكنا لذلك سبلا يمكن إجمالها فيما يلي : 
1“ رقمنا الصفحات 
2- قمنا بوضع علامات الترقيم التي من شأنها تسهيل قراءة النص وتوضيحه . 
3- رغم أن الناسخ -كما سبق ذكره- يعمد سواء في" ش " أو"ل" إلى وضسم 
علامة نصف دائرة منقوطة التي ترمز لدى الناسخين القدامى إلى إشعار بمعارضة 
النسخة مع غيرها وكذا الفصل بين الفقرات, إلا أن فصله للفقرات لم يكن في الخطرط 
كافيا ولا وافياء وقد حاولنا من خلال تجزيئنا النص إلى فقرات تجاوز -إلى حد ما- هذا 
النقص من أجل مقاربة قراءة أفضل . 
4 وضعنا العناوين - بين معقفتين [...]- فيما لم يكن له عنوان. 
5- كما سبق الإشارة إليه إعتبرنا مخطوطة "ش" أساسية إن لم نقل فريدة. 
وكنا نستانس في تحقيقها بمخطوطة "ل"و "مخ.ش.غ.ن.ش" (2) ونحيل إلى 
التصحيحات في هوامش ا مقابلات: وحاولنا جهد الستطاع عدم إثقال هاته الهوامش بما 
ورد في النسخ من تحريفات قلمية مردها ضعف يد الناسخ. 


(1)- أرسطو عند العرب . ص 64 من التصدير , الطبعة الثانية 1978 الكويت . 
(2)- انظر ما كتبناه في المبحث الشالث من القسم الأول من هاته الدر اسة , حول : أسلوب ابن قسي في 
كتابه "خلع النعلین" وأهمية مخطوطة 'شرح خلع النعلین" لابن عربي . 
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6- عرفنا بالأعلام الواردة وأحلنا على بعض مصادرها. 

. 7-قمنا بالشرح والتوضيح والتعليق على معظم الأفكار الوجبة لذلك. نظرا 
لطبيعة النص وأسلوب صاحبه (1). وكان "مخ.ش.خ.ن.ش" لابن عربي أكبر مساعد لنا 
في هذا العمل (1). 

8- وقفنا بهوامش التحقيق عند بعض الفاهيم أو الصطلحات حين يقتضي 
سياق الكلام ذلك » وارتأینا قصد استقصاء ما فاتنا منها وضع معجم بأهم ا لصطلحات 
الواردة بمخطوطة "كتاب خلع النعلین" جعلناه ملحقا (رقم1). 

9- قمنا بتخريج الآيات القرآنية الكريمة الواردة بنص "کتاب خلع النعلین" أو في 
أي سياق آخر من الشرح أو التعليق أو الدراسة بالإستناد على نفس الصحف ذي العد 
ا مدني والرسم العثماني على رواية عثمان بن سعيد ورش ا مدني (ت197ه/ 812م). 
كما وضعنا الفاصلة () والنقطة () في سياق الآية للإشارة "للوقف". وقد كان بودنا 
كتابة الآيات الكريمة بالرسم العثماني ولكن للأسف وسائل الطبع لم تساعد على ذلك. 

0- عمدنا إلى تخريج الأحاديث الواردة بنص "کتاب خلع النعلين" أو في أي 
سياق آخر من الشرح أو التعليق أو الدراسة: وضابطنا في ذلك أن نخرج الحديث في 
صحيحي البخاري ومسلم إن وجدناه و إلا لجأنا إلى كتب الأحاديث الأخرىء وبذكر إسم 
الكتاب يعرف مكانة الحديث ومستواه ضمناء وكذا مدى إطلاع ابن قسي على الحديث 
وكيفية توظيفه (2). 

ولم نحاول تتبع طرق الحديث واستقصاء رواياته والحكم عليه فذلك من شأن 
البحث الحديثي, ولم نکن نتقید في تخریج الأحاديث باللفظ مسترشدین في ذلك بقولة 
الحافظ زین الدین آبي الفضل عبد الرحیم بن الحسین العراقي (ت806ه/ 1403م ) 
-لدی تخریجه لأحاديث کتاب "إحياء علوم الدین" للفزالي - : «وحیث عزوت الحدیث 
من خرجه من الاشمة فلا أريد ذلك اللفظ بعينه بل قد یکون بلفظه وقد یکون 
یمعناه أو باختلاف على قاعدة الستخرجات » (3). 


)0( انظر : ما کتبناه في البحث الثالث من القسم الأول من هاته الدراسة؛ حول : أسلوب ابن قسي 
في كتابه "غلع النعلین" وأهمية مخطوطة ”شرح كتاب خلع النعلین" لابن عربي . 

(2)- أنظر في ذلك ماكتبناه بالبحث الثالث من القسم الأول من هاته الدراسة صى 114-111 . 

(3)- الغني عن حمل الاسفار في تخريج ما في الإحياء من الأخبارء ج1/1 (مطبوع بهامش إحياء 
علوم الدین, دار العرفة بيروت - لبتان ٠‏ د.ت) . 


-184- 


1- إن الخروم ومواضيع البياض التي لم نتمكن من ملئها وهي قليلة جدا 
ولاتؤثر في سياق النص تركنا قدرها عند الطباعة واضعينه بين صليبين +....+ 

2- حاولنا شكل بعض الكلمات ذات الإحتمالات ا متعددة -وإن كانت وسائل 
الطبع لم تساعدنا على ذلك- أما ماهو مشكول في الخطرط فلم نثبت شكله إطلاقا لعدم 
جدواه من حيث سهولة اللفظ واعتياده کعنوان الكتاب مثلا. 

3-سوآخیرا حيث اعتمدنا في تحقيقنا للمخطوط ر موزاء إرتآينا ثبتها فيما يلي : 


ثبت بالرسوز المستعملة فس حقيقنا للمخطوطة : 
زر ۱ : 
ش = النسخة الخطية ل:كتاب خلع النعلین" التي إعتمدناها في التمقیق 
وا موجودة بمكتبة شهيد علي باشا (ملحقة بمكتبة السليمانية ا مركزية) باستانبول تركيا. 
ل- الخطوطة (الشريط ا لصغر / ميكروفيلم) ل" كتاب خلع النعلین" والوجودة 
بمكتبة ولي الدين (ملحقة بمكتبة بايزيد العامة) باستانبول ء تركيا. 
مخ.ش .خ.ن .ش = مخطوط "شرح كتاب خلع النعلین" لابن عربي الوجود في 
مكتبة شهيد علي باشا رفقة مخطوطة " كتاب خلع النعلین" لابن قسي. 
+....+ = خرم أو بياض أو تاکل في الأصل قدر كلمة. 
7 حصر إضافة من صخ.ش.خ.ن.ش إعتمدناها للء خروم أو سقط أو 
بياض أو إتمام ا لعنى وتوضيحه في "ش" عند عدم التمكن من ذلك في 'ل". 
(...» <لحصر ما أضفناه من عندنا لإتمام بعض الصيغ أو ملء بياض أو خرم أو 
إصلاح تحريف. 
1- عناوين من وضعنا. 
2- أرقام الصفحات. 
3- كل کلام آضقناه من لدناء ولم نقم بهذا سوی في بعض 
النصوص الواردة بهوامش التحقیق أو في جزء الدراسة. 
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(...) - لحصر : 
1- سنة وفاة علم من الأعلام 
2 - لتفسير ما قبلها من كلمة أو فكرة. 
3 - لحصر رقم هامش التعليق وهو رقم متتابع 
((..»» = لحصر : 
1-نص وارد في هوامش التحقیق أو في جزء الدراسة وهرامشه. 


: لحصر‎ = ere 
1-الصطلحات الواردة في هوامش التحقيق أو متن الدراسة وهوامشها‎ 
مصدر م أو مرجع ما.‎ 2 
: *...”*ت لحضر‎ 


1- آلایات القرآنية. 
2- الأحاديث النبوية. 


ِ 


- الآيات القرانية. 


(كذا) = تردف بعد كل كلمة أو صيغة وردت كذلك في النسخة أو النسخ ا معتمدة 
ولكن معناها أو قراءتها مبهمة 

د ...<< لحصر الكلمات أو الجمل المحالة على هوامش القابلات بين النسخ 

العتمدة . والترقیم هنا يكون خاصا بكل صفحة على حدة» أي أن 


الأرقام غير متتابعة خلال التحقيق خلاف أرقام هوامش التعليقات. 


الأصل = نسخة "ش". 


- 186 


سی ۳ ام 


00 و ری 5 اتید . 
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الصفحة [1] من المغطوط الجامع ل "سکتاب خلع النعلین" لاين قسي وشرحه لابن 
عربي (مكتبة شهيد علي باشاء استانبول. تركيا) وهي الصفحة الارلی من 
مخطوط "کتاب خلع التعلین" لابن قسي 
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> م 5 
لب تسريف 


ند a‏ لالہ ات 1 . لوالا المي اندو مز + 
و ت 2 واف لوه چې دنهد یل لیام ت بسع 


دا بيك - مها ساحن تمالس طا را المستور عا الوتیی 


1 


1 فا شنم لمامیزي ورن TET‏ 
۱ ع مت ی رین ا الت ارد 2000 نان الاو ای 
۳ ا دبای دمت !ا الگوالشرات 
وا واه لاان ی وزز ناکم 
١‏ ویر لومخ اا 
د ی مدای ال" درو زانیا 
> ا لیوا راوچ باد 
رم ر تك ارما ن دالا ار اراب كات 
ل ا ا ےس رت اکر ده 
ا ااا اعابت وفاش هم ر STS‏ 
و نمی ر وی ,تزا يعرم ساي دی 
aS‏ ی نزن دنه ماما مه غر انا ولف 
اد و وت و اه نهر 5 0500 
هوا TE‏ ا رر اوت 5-8 اناد ا ا 


الراب الصور” اسای کر پلیلشی « مور ای 
0 


الصفحة [2] من مخطوط “كتاب خلم النملين "لابن قسي (مكتبة شهيد علي باشا. 
استائيول ٠‏ ترکیا) 
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تاد مہ کنا جرت الج ارما سهد مكوزيقام ادرالاتهاومرمومر ` 
حياتها رم ناچا رم متا نیا طا يتوم اطوهاوشتىمااطيرصابها 
وا رما و طم راح مراب وسورا دول وم ہوا لستاب لای 
لوجم برام جلو د اغ رما وتوا العداب ایر ضا الام ضايع ود شب 
الا دید وام ملا چا الا لارا لجر ی ولاموت با واعونرم اول 
لو اے الررجۃ وش او لکا وضع الم فود عم رم زیی سی ناراد جه ای 
دز ارا ات راه اء جرب تال وان دا انلیا عة 
لام وال طا لات زر طز ڪان خر رازن الح ارا لاجرو را“ 
تابر وطلات بالاضانه ال اللترئع الولو دای بف مرج زام تشم ام 
تل الط وو ابرض سان وق تخروجه مرا میمش موز و 
انطاشن اريرفع و الس رقمو اللا فارالسلاده البح رخ ايلاد 1 
ده وان رام الو مط را لسو رط نو رالتط ردب مت مرل رای 
الولو د ورد ايسا اشام وود خر 0 زررحداولزالاتجوب 
ان اراد يزاوي دده رن لاع رزان جر 

دواو رر وال زو ىراشم زخو للنە ن 

32 ف 
الملا لاد رع تاسارد 
ودا تاز رک امن ا مقا الكلام و امو راطا ب اضر اما 
کر من بد وكشن الزطا ورف اچاب ود لکت جا الاسرارا نوکب 


3 
الصفحة [173] من مخطوط "کتاب خلع النملین" لابن قسي (مکتبة شهيد علي 


باشاء استانبول. تركيا). 
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سا ری رن وم كيه 
2 اذ لمن ال تراز وان غو رتم زول ريز وام حرمت ع م : 
رازه ر متیر وان ونال ملم اوضع شید 
ور امس SANE‏ ر 
الد ته “م الجاث ولبرما نب العالعرك ::. وان لیوا 
ویو اسر ۵ 


الصفحة [174] من مخطوط "کتاب خلع النملین" لابن قسي (مکتبة شهید علي 
باشا. استانبول ٠‏ ترکیا) 


-190- 


OS‏ لاسي سس دی 
برقا اسمغرل در 1۱1 
:رالا رجا لاام راجا لوار مرا رو 
ا 0 0 فيه مر 
٠‏ ھر رد موی وشو لتم ارم نع 
٠‏ الا الانژدود> 1 كاين 26 
0 : 7 
٠‏ رسيي © ۳ 
+ امم 0 4 2 


Ge 


( 


الصفحة [1] من مخطوط “شرح كتاب خلع النملین " لابن عربي الحاتمي (مكتبة 
شهيد علي باشاء استانبول ٠‏ تركيا) 


-1 91 - 


2 
۱ 


. مس ی وب 
تا رادار او اانا لار رد لکرم وسا اده ال لسن 


شنکاو 11110 وارريك هوالت اس 


هام لاماشان ناب وال بمب تلبات اسار 


متام ورالد يكرت اف مب واوا 
وصررع متا "تیب لايس لاهو رد یل الفا !رار عو فاخا 
#امو یمان وتما ؤو فول الل تابر ړالو میات روط a‏ 

امام اسنا دال موه رهرامبي !مورا انا وات 
انر مرا نابز دلبت رمشو رواتوا بات خر بلس ىرادا ارود 
ازل جرال ارو سیر سجوراد تارادا ارم للستد 
1 يمراد مط ل بورهو ای کی زا ماکان 


٠‏ سےا دل ك خناوجينًاالوام ل اجان وله ول ارا واوا 


و کات اريه واوالات وجاء باوخ وب من الیو معو ارالاشر 
یلاس وتوت وم دسا دعو ما 5 1ت 


۱ مسر ناراداوه شا جارادیر سب 


ترب يروي نانول رھ ر والإتافة ۱ 
دیب رل ارو ںوج( ریف الفناع العم بالالب وا لاد لي لانائر 


الصقحة [2] من مخطوط "شرح كتاب خلع التملين " لابن عربي الحاتمي (مكتية 


شهيد علي باشاء 


استانيول ٠‏ تركيا) 
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تزا ریا لایور اراراو نا رالات 
اه وملز ہیں سوام نا 
لالات ررر وروچ کر سمل لاز چ لژو رايا ارام سرا 
ومان اما رع ارتا ت الیاد رار 1 رت م شجه دمر سا 
. فيه مرم رالوت الم هوالاجا زار سبعالايد ليود دون یمخردح 
للولوة رارم لجع الما نا فوا میناد 
ترایز رال رزخ درل لر لنش المد رد امابوا نادن 
اب دابا ی ول خرویمی شید مزا ارال زره اسر سم نیرب 
از درف بر ساوی‌تد ناخ جهن نامر شیر سو! وس 
مرا مق لراك اران جزم_جبله وجا یناد وار مول برد: دسالناویا دول شب 
بالزجربرنت! م المج اولي يماد المي ب به باتو هو واد اج یرتم 
انیم سول الہ عيولوت ز دگرنلانا 3( سرالطاوب اسر (عقم 
نتا عيث ره لت والإسعريه و دون راز م رما هول اسان 
و يك اليم لوط وی مع مرازب ب لامع روت وودر 
وس ااه رمرم حرق وارد ملظم الامشفلع صلا ااج مازح ا هوامتلا ر 
ايان دیا باد الا رر ادان الاسطلاحت وتر ك 0 
و در الا ممشكلام جار حلم الف رات مار برع ی 
۰ ات ول رازن له لول رار شه له 
٠‏ وار اناد ی سني راملا بن زه راتان ول 2 


الصسفحة [173] من مخطوط “شرح كتاب خلع التعلين " 


لابن عربي الحاتمي 
(مكتبة شهيد علي باشاء استانیول ٠‏ تركيا) 
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واتير قرف ال دصو م عا ہی داروا ر یی ره 
2 البارك لجاع علدا بخلعالعدر وشرحه مك 
هرب الساده الحلا لمعو رالعارد رياه روز ملاح 
واوا رل مه لاسر شور به 
جائ الول سنہ احد وارجريظ/ ف" 
را هیر رالا ناوت 


02 عم اا معنم رت[ 


الصفحة الإخيرة [347] من المغطوط الجامع ل"كتاب خلع التعلين" لابن قسي 
و“شرح كتاب خلع النعلين * لابن عربي الحاتمي (مکتبة شهيد علي باشاء 
استانیول. ترکیا). وهي الصفحة الأخيرة [174] من مخطوط “شرح كتاب خلع 
النعلین" لابن عربي . 


2 2 ان 


و 9 


AVF کک‎ 


الصفحة [1] من مخطوط (ميكروفيلم) “كتاب خلع التعلين * لين مكتبة 
ولي الدين ٠‏ استاتبول » تركيا) 7 ی 
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4 


5 5 رت سناش‎ 
EE TNE xz 
e aT اله‎ 


ta 
3 لتر‎ 4: 
۰ 

O 

رت الع 5 وما ل 


ا 5 رقا تال بابرا 
ال هت ۳ 


0 
اه 

اک لے .ارگ 
زا حورج 0 


١‏ ۳ اتات 
الالح ی :مراد ۱ 
هس الوادت ۰ 
١ 2 7‏ ی لب ۱ 


من مخطوط (میکروفیلم) "کتاب خلم النعلين " لابن قسي (مكتبة 


الصقحة [2] 
استاتبول ٠‏ ترکیا) 


ولي الدين ٠‏ 
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اجزء الثانى 
: الج 35 5 5 


یشتمل هذا الجزء سلس : 


* حقیق مخطوط , 
"کتاب خلع النملین واقتباس النور سن عوضی القدمین" 
لابب القاسم اهمد بن قسي (ت 546 ها 1151س). 


-ملحقین للكتاب : 
1- معجم باهم المصطلحات الواردة ب"كتاب خلع النعلین لابن قسي. 


۰فضارس عاسة للآيات هالأاحاديث الواردة بالمخطوط وهواعش 
احقیقه »و فخارس الاعلام» والنحل والملل» والاسو. والآأعم والقبائل, 
وال ماکن والبلدان الواردة بالجزاین. 


٠‏ لاندة المصادر والعراجع. 
٠‏ فهرس لموضوعات الجزاين معا. 
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کتاب خلع التعلين 
واقتياس النور من موضع القدمين. 


لأبي القاسم أحمد بن قسي 
(ت 546ه/1151م). 
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011 كتاب خلع النعلين 
واقتباس «»النورد1» من موضع القدمين . 


تصنیف الشیخ الإمام آبي القاسم أحمد بن قسي المغربي .)0 
رحمه الله عليه وعلی كافة السلمین . 


=< 


-)1( 


في "ل" و"ش”: «الأنوار »وقد رجحنا ما أثبتناه » خاصة وأنه في ص [9] يذكر ابن قسي أنه 
سمى كتايه : «خلع النعلين واقتباس النور من موضع القدمين», وفي ص [2] یقرل : «فهناك فليخلع 
النعلين, ولیلتمس النور من موضع القدمين». ومما يقوي ترجيحنا أنه في القرآن الكريم لم ترد الكلمة 
الا بصيغة الفرد 'النور". 
لفظ "القرب" صفة إضافية لمكان ما ء بالاضافة لجهة المشرق , ومن هنا يصعب تحديده 
جقرافیا. 
وفي التاریخ الاسلامي اتخذ مفهوم "الغرب" دلالات سياسية وجغرافية وعرقية. 
فمن آخذ بالدلالة العرقية البشرية ٠‏ من جغراقيي ومژرخي الاسلام ٠‏ نظر إلى الترکیپ 
البشري» ومنده أن المغرب «ما كان في القدیم ديار البربر ومواطنهم» ( انظر : ابن خلدون: 
العيرءج 101/6) . وعلیه فالغرب یمتد من لیبیا إلى بحر الظلمات ( الحیط الاطلسي) 
ولاتعتبر الاندلس منه. 
أما من اعتمد الحواجز الجغرافية ساسا لتمریفه للاقالیم. فقد جعل بحر 
القلزم(الب‌صر الاحمر) حدا فاصلا بين " الشرق والغرب" , وعلیه فستکون «مصر اول 
الفرب » (آنظر : ابن خلدون : العبر, ج 101/6؛ ابن حوقل : صورة الارض .ص 64) وتعتبر 
الأندلس طرفا منه. 
والذین اهتموا بالاوضاع السياسية والادارية» عمموا مفهوم “المقرب؛ وطبقوه تبعا 
للمد والجزر السیاسیین . فالاصطخري ( توفي في النصف الأول من القرن الرابع الهجري) 
الذي آلف " السالك والمالك" في عصر استقلت الأندلس من الخلافة العباسيةء و أضحی 
الشمال الإفريقي موطن نزاع بين أمويي الأندلس وفاطميي إفريقية, قسم الفرب إلى 
مغربين : |فريقي وأندلسي ( المسالك والممالك ص 23) . وفي العهدين المرابطي والموحدي 
(القرنين الخامس والسادس للهجرة ) حيث . انتظمت الأندلس والقرب الاقصی والاوسط 
وإفريقية (تونس) في أغلب الأحوال ضمن سلطة واحدة تتسع أو تضيق تبعا للظروف 
التاريضية, أطلق إسم " الفرب" على تلك الاقطار (انظر مشلا : ياقوت : معجم البلدان ٠‏ 
ج583/4( . 
وهذا العامل السياسي - إلاداري هو الذي جعل مفهوم "الفرب" يطلق على ثلاث 
وحدات : أندلسية وغربية (المغرب الأقصى والأوسط) وشرقية (إقريقية). وعلى هذا فابن 
قسي وان كان أندلسيا , فانه مغربي كذلك بالفهومین الجغرافي والسياسي-الاداري. 
أنظر: ماكتبناه قي قسم الدراسة عن الحياة السياسية والفكرية لابن قسي (البحث 
الاول من القسم الأول) . 
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]2[ بسم الله الرحمن الرحیم 
وب بسر برحمتك 

الحمد لله رب العالمين الرحمن الرحيم .إن ربك هو الفتاح العليم . والله يهدي 
من يشاء إلى صراط مستقيم والصلاة على نبيه محمد وعلى آله الطیبین الطاهرينء 
وعلى جميع النبيئين والمرسلين من عبا د الله الصالحين. والسلام الأسنى على الستوی 
الأعلى بالمومنينء وصلى الله عليه وعليهم أجمعين صلاة تشفع للعالمين وتزلف بالسرير 
الأقدس (2) يوم الدين . 

// سلام عليكم/. أما بعد » قدس الله أرواحكم وفسح مراحكم » فانه سال سائلكم 
أن أبعث له من / الصحف الخبرية واللمع الأفقية (2م) / ما يمتع بالجنى الإيماني 
ويفتح بابا إلى الحمی السرياني (3) ليكون هنالك مسارح حيوانكم ومضارب تخلكم, 
فتدر حلوب شياتكم وتكشر لبون رعاتكم ويعسل مناحل جبالكم وعرصاتكم ویلَاٌ مشریکم, 


(2)- إشارة منه إلى قوله تعالى :* هل ينظرون الا ان ياتيهم الله في ظلل من القمام, 
والملائكة وقضي الآمر والی الله ترجع الامور ۳۰( الاية 8 من السور:2 : الیقرة) 
ف السرير الاقدس" هنا ٠‏ كناية أى دلالة رمزية لتجلي إسمه تعالى ة ظلل يوم القيامة 
هن حکم الهری وان مهازاة + ولهذا قال ابن قسی یوج الدين يوم الجزاء E ET‏ ا 
ديتيينا ابن موي الى أن من حمل السریر کید أعلاه على غير ما ذكر «فما منده 
خبر بمقصد صا لكتاب ولاشم منه رائحة» (مخ.ش.خ.ن.ش .ص [8]). 
(2م)- يشرح ابن عربي هذه الفاهیم فیقول : «چاء [ابن 2 ] بكلمة "البعث ولایکون إلا 
في موجود تتصرف عليه الحالات. فأخبر أنه ينقل إليكم من ن »ا ف الخبرية»التي جاءت 
من عندالله على آلسنة الانبیاء عليهم السلام 
فأعلم أنه يتكلم ذ في هذا الكتاب من حضرة اللسن ومشهد الفوهانية, فقد آبان من 
و ی كلامه حيث »عيبن له الجهة المقصودة له . 
وأما "المع الافقیة" فأراد أفقيات الأسماء وکشیرا ما يشير إليه . وهو البرق 
اللامع لبصيرته من آفاق الأسماء المودعة في الاخبار الصحفية . فابان من القدر الذي 
آخذه من الصحف الخبرية وهواللمع الانقي من إسم ما من الاسماء ؛ فيحكم منه وعليه یم 
يعطيه ذلك اللمع وهو مشهد بصري مثالي برزخي غير مجرد من المواد البرزخية. 
فهذا الکتاب لا يخرج أوله من آخره من الأمثلة البرزخية فلا يستريح الناظر 
فيه إلى معنى مجرد عن المثال [. 1 امش عبن oa‏ 
(3)- بو له اه ويفتح بابا الى الممى السرياني ا الم دي 
عين فتم الیاب الى الحمى, من اننم ات لاف إلى الوب مهاه لعن فقول إنه 
لیس بمباح لكل أحد لانه حما لذاته[ ....آونعته "بالسریان " يريد بذلك أنه لیس بعربي, 
فإن الإعراب البيان والبيان محله التفصيل» أقيقول :إنه معجم آي مجمل. والامور 
الجملة لايقدر على تفصيلها إلا الذكران من الرجال, كالمداد الذي د الدوات معلوم أن 


فيها حروفا لايعرف صورها ولاعددها إلا من ثبت قدمه في علم | مشاهدة 2 فيشهد 
الاشیاء مفصلة الاجمال ومفرقه في حضرة الجمع . ولو آراد اللسان دونما ذكرناه لم 
يذكر عقيب ذلك القصة العبرائية, بل كان يذكر من القصص ما يختص بأهل اللسان 


السرياني.» (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص [111:10] ( ء وانظر : ملحقه:معجم 
المصطلحات الواردة في "خلع النعلین" ۰( 
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وتتغذی أرواحكم وقلوببكم(4). 


// فكان من ذلك ما يصل إليكم تحت هذا الستر الملكوتي / والخت 
إليكم تي / والختم 


الر حموتي(5)» وهي العذراءالرزان (6)من الفتيات الخيرات الحسان لم 
یطمشها إنس قبلهم ولاجان» نزلت من ملكوت الانوار(7) إلى حجب 


-)4( 


-)5( 


8) 
7) 


«قوله :«لتکون هنالك مسارح حیوانکم »يعني في ذلك المرعى السرياني وأنزل 
الامورفي صورة الروح الميواني لوجود البعدية بالثال البرزخي ‏ فیکون من هذا الرعي 
آلبان العلوم الفطرية وهو العلم بتوحيد الربوبية الفطور علیها كل مولود . قال الله تعالی 
:*آلست بربکم[ الآية 172 من السورة السابعة : الامراف] في آخذ الیشاق وملیها وقعت 
الفطرة في کل مولود من الفطر وهوالشق, قأول ما شق آسمامهم بعد وجودهم في الذر 
توحید الربوبية, كما أنه آول ما شق آسماعهم في حال ثبوتهم في أعيانهم قبل وجودهم 
بالامر الوجودي فقال لهم : كونوا فکانواء فالكلام أول صفة إلهية مرفتها الممكنات من الحق 
سیحانه, فلهذا قال [ابن قسي]:«فتدر حلوب شياتكم وتكثر ليون رعاتکم» وهو الذي شربه 
التبي صلعم ليلة الإسراء فقيل له:*أصبت الفطرة*-[حديث رواه البخاري في صحيحه 
من طريق مالك بن صعصعة]- . ولكن هذا راجع إلى القوابل وأن المرعى واحد ترعاه الشياه 
فتدر لبناء وترعاه النحل فتخرجه عسلا. فالعنی وإن كان واحدا في نفسه فإن حصل تحت 
حيطة الزاج وغلب عليه سلطانه في عالم الاجسام والاجساد ظهر في العین على صورة ما 
يقتضيه ذلك المزاج من لين ودم ونقل وهواء ولحم وشحم وعظم وعصب» كذلك المعاني إذا 
حصلتها الارواح[...] برزت عليه حقيقة ما يعطيه لك روح جزئي إنساني وغیر|نساني» من 
جن وملك ونبات وجماد وحيوان: اذا كان الغذاء ينسحب على كل ممكن بما يناسبه والقذاء 
الجامع وهو الرطوبة السارية وهو الحياة, فيلذ الشروب وتتغذى الارواح. ولكن كما ذكرنا 
باللائم فغذاء الأرواح من حيث الإلقاء. وغذاء القلوب من حيث التصريف والتقليب في 
آنواع العلوم والمعارف.ولهذا قال [ابن قسي] : وتتغذى أرواحكم وقلوبكم» (ابن عربي : 
مخ.ش.خ.ن.ش .ص [11] ۰ ]). 

«قوله :« فكان من ذلك ما يصل اليكم» يعني بطريق الترجمة على لساني » ثم قال: 
«تحت هذا الستر اللكرتي » آراد من وراء هذا الستر الختوم عليه بخاتم الرحمة ٠‏ ينبئ أنه 
من مقام الجمال وحال الأنس ؛ لامن مقام الجلال والقهر ‏ فيحصل النعيم به عند تجليه. 
مخ.ش.خ.ن.ش .ص [12] ) . 

«نعتها "بالرزانة" لارتباطها يالنشأة الثقلية , وكثيرا ما يعتيرها هذا الشيخ في 
کتابه » (ابن عربي : میخ.ش. خ.ن.ش.ص [13] ). 

«"تنزلت من ملکرت الانوار » یقول : |نها مسالة إلهية إقتضاها عمل مشروع ممن 
نزلت إليه» فإنه من عمل هذا العمل بعینه لا من حيث ماهو مشروع أنتج تنزلا من ملکرت 
الارواح. ولهذا نص علیها الشیخ [ابن قسي] بمثال بنت نبي أنكحها نبي مثله فکانت من 
عمل مشروع .» (ابن عربي : مخ.ش. خ.ن.ش .ص [14]. 

واللاحظ أن ابن قسي في هذه الفقرة والفقرات التالية يلمح -على حد تعبیر ابن 
عربي لی «نكتة نبوية شعيبية تلقتها حقيقة موسوية على وجه مخصوص» (مخ.ش. 
خ.ن.ش.ص [12] ). فهو یوظف قصة موسى وزواجه -ملی آشهر الاقوال-بابنة شمیب 
صاحب مدین (انظر:الایات 30-21 من السورة ۱:28لقتصص ؛ وابن کشیر: قصص الأنبياء 
ص:306 ) توظیفا رمزیاء كما سیفعل بقصة یوسف. فالقصتان معا نحا بهما ابن قسي 
منحى إشاريا-باطنيا. والتأویل الاشاري-الباطني هومسلکه العام في «خلع النعلین ». 
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الاسرار(8)» إلى فرش بيوت الأحرار (9). 


فمن كان أهلا لمرافقة الأبكار العرب الأتراب. وكان كفوا لذوات الأقدار من بنات 


الاعراب(10)» وكان عنده من ورّق السر العملي<1>وذهب النور العلمي(11)ءمايكون صداق<1> 


-11 


في اش" و ال" : « ونور الذهب العلمي ٠‏ ما يكرن صداق » وقد رجحنا صيغة مخ . ش خ . ن. 


ش. ص [15]. 


-)8( 


-09( 


-(10( 


11) 


"حجب الأسرار'. هناإشارة إلى العلوم المضنون بها على غير آهلها لقوله : 
«لاتمنحوها إلا لمن قدر العلم قدرء|....]» (خلع النعلين ص [8]) . وهي موضوع “العلم 
اللدني: الذي يكون معه العطف والرحمة لقوله تعالي : *.اتيناه رحمة من عندنا وعلمناه 
من لَدنًا علماء * (الآية 64 من السورة 18: الكهف). 
تكون حرة لايملكها إلا الحق سبحانه في شهودها لذلك » أو تكون حرة عن ملكية شهودها 
لملكية الحق لها بحكم الاصل لغلبة الحق على عاداتهاء فكان الحق سمعها وبصرها ويدها 
وجميع أجزائهاء فلما كانت حقا كلها في هذا المقام كانت حرة . قال عليه السلام :*اللهم 
اجعل في قلبي نورا * وعدد الأعضاء حتى الشعرء فلما طال عليه ذلك جمع الكل 
فقال:*اللهم اجعلني نورا حقا بكليتي* -[حديث متفق عليه من طريق ابن عباس ]- يشير 
الى هذا المقام. قال الله تعالى : "الله تور *-[الآية 35 من السورة 24:الثور]- وهو من 
أسمائه وإسمه عينه. نقول فهذا العلم لايحصل إلا في قلب حرلا ملك لاد عليه لأنه حق 
محض. وهذا هو الوجه الآخر من الوجهين الذي ذکرنا» (ابن عربي: ميخ.ش.خ.ن.ش.ص 
٠ [14]‏ [15] ). 

يقصد أنه من كان قليه حرا متحققا بالحق ٠‏ فهو أهل لهذه العلوم اللدنية التي 
وصفها ب"الأبكار' لارتفاعها عن النیل و "العرب لحسنها و "الاتراپ" لوجود أمثالها. 

ولا كانت "العلوم الإلهية' هي موضوع "العلم اللدني" ء فقد رمز لها اين قسي 
ب"بنات الأعراب” يريد «أهل البادية لایحویها بلد ولایحیط بها سور ». ف"العلم اللدذ 
أو “الإلهيات” هي منه العلوم التي لايأخذها التقييد والإحاطة [......] فإن الله محيط 
ولايحاط به علما إذ . كل ملم يتعلق بالكون فإنه محاط به مقيدا . فلهذا جعلها من بثات 
الأعراب ٠‏ ولهذا اختلف العلماء في إمامة الاعرابي» وحكمته فيه أنه لايتقيد والامامة 
مبنية على التقييد [.....] فالامرابي لاتصح إمامته بهذه الإشارة . فجلعها من بنات 
الاعراب ولم يجعلها من بنات العرب” (ابن عربي مخ.ش.خ.ن.ش .ص [15] ). 

جعل الور ق(الفضة) للعمل والذهب للعلم , لان العمل مفتقر للعلم .وجعل السر 
للعمل لان «حكم العلم في العمل معقول غير محسوس ٠‏ فكان كالمكتوم فسماه سرا. وجعل 
النور للعلم لاجتماعهما في كشف الأمور على ما هي عليه , قلهذا آقرنه به . 

وایضا لا كان الورق إذا كملت تربته في المعدن وسلم من الآفات وبلغ الفاية في 
الكمال كان ذهيا. فكانت الذهبية في حال كونه ورقا فيه بالقوة مستورة عن الوجود 
العيتي لما نقصه من كمال التربةء فجعل الستر للورق لهذا العنی. 

وایضا لا كان العمل في الظاهر للعبد وفي العتی للحق *والله خلقکم وما 
تعملون,*-[الآية 96 من السورة 37 : الصافات]- ‏ صار عمل الحق سرا في حركة العبد. 
فلهذا جعل السر في العمل » (ابن عربي: مخ.ش .خ.ن.ش. ص[16]) . 
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مثل (12) وإيجاب طيب وحلي (13). فليقدم/من ذلك// بين يدي خطبته مهر 
عروس (14). وحق بناء بذات حديث طیّب ومسيس (15) » فليتّخذها لنفسه رحمى خلد 
ونعمی أبد //وأولى//لم یلشمها فم ولا لستها يد (16). شم لتكن عنده بأمانة الله 
تعالى(17) عن عين تغمزها ونفس تلمزها ولّجة عمياء صماء لايعرفها ولايميّزها. 


ومن لم يكن عنده ما يبذله مهرا وكان كفوًا كريما براء فلیأجر نفسه شماني 


حجج أو يتممها عشرا (18). 


-)12( 


-)13( 


-)14( 
-)15( 


-)19 


07 


-)18( 


يؤكد هنا على حصول "الحکمة اللدنية" عن عمل مشروع-كما سيق ذكره- وقوله: 
«صداق مثل» أي «كما حصل لأمثالها اقتداء وتأسیاء تال تعالی لما ذکر الانبیاء لنبیه 
محمد عليه السلام :* آولاتك الذین هدی الله فبهداهم اقتده,*[الاية 91 من السورة 
السادسة :الانمام ]-[.......] وقال لنا :*لقد كان لکم في رسول الله اسوة حسنة*-[الآية 21 
من السورة 33 : الاحزاپ]- »(ابن عربي : میغخ.ش.غخ.ن.ش.ص [16]) . 

یقصد « آخذها بحق لابهوی نفس , قال تعالى : *وکلوا مما رزقکم الله حلالا 
طيبا.*-[الآية 90 من السورة الخامسة : الائدة ]- أي مما طیب الله لکم واحله ». 
لقصوره عن إدراك هذا الفن من العلوم الإلهية» (ابن عربي :مخ.ش.خ.ن.ش نص [16] ) . 

«العروس » رمز لحالة الفرج والابتهاج عند تلقي الحکمة اللدنية , بعد خطبتها 
وطلبپا ۰ 

یقصد « آن ما في الصحف الخبرية إذا عمل به على طریق الایمان حصل نوقا في 
العیان فکان کالخبر فيهعين حاله» (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص [17].فالصحف 
الخبریة" تلهم "الذوق" وتذکیه كما یقود "الحدیث الطیب" بين يد "العروس" إلى "للسیس" 
أو ' النكاح” فيحصل "الذوق" . 

«من حيث أفقية إسمها الذي وجدت عنه هذه الحكمة الإلهية عندي» فإن حدوثها 
يطرؤها عندي لافي نفسها. وإنها لم تزل معلومة أزلا للحق تعالى مقولة له لم يلثمها نم" 
أي لم تشافه فإنه ليست غيرهء يقول هي حكمة ذاتية. "ولالستها يد " أي لم توجدها قدرة. 

يشير هنا . إلى أن "الحکمة اللدنیة" هبة إلهية تكون عند من وهبت له أمانة يجب 
أن يقدر قدرها ويعرف حقها, فيضن بها على غير آهلها . ولأنها هبة إلهية فإنها حكمة 
مرضية يمكن إزالتها من الوهوب , فزوالها آمر ممكن لانها ليست عين ذات آلوهوب . 
(انظر :ابن عربي : میخ.ش .خ.ن.ش .ص [18] ) ٠‏ 

يذكر ابن قسي هنا مبداً أساسيا في التصوف مفاده أن المجاهدة لتحلية القلب 
وتخليته بداية الطريق لبلوغ "العلم والعمل'. فمن لم يستوف شروط العمل والعلم ٠‏ أي 
من لم يكن عنده «ورق السر العملي وذهپ النور العلمي » .وكان مؤهلا لهما وجديرا 
بالحكمة الإلهية (العذراء الرزان) فليسلك سبيل الجاهدة ویحمل النفس على المشاق 
اليدنية ومخالفة الهوی ۰ فيهذيها ویمحصها عن خلطات طبائعه الأريعة (الد موي» 
الصفراوي»السوداوي» اليلقمي) وأمزجتها أو صفاتها الأربعة (الميوعة أو 
التقلب. الانتشار آو الحركية: التوتر آو الانقباض, التماسك أو الفتور) 
فتلك كمانى قوى . أو يجاهد ويهذب قوى الإنسان العشر النقسية والحسية 
(القوة العاقلة والشهوية والغضبیةوالانقباضية والانبساطية والمفكرة 
والحافظة والوهمية والنظرية والعملية) (أنظر: الجرجاني : التعریفات. ص 120؛ 
تشره عبد الامیر الأعسم ضمن كتابه : "المصطلح الفلسفي عند العرب") << 
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فإذا سار باهله اختيارا آنس من جاتب الطور نارا فهناك . فليخلع النعلين, 
وليلتمس النور من موضع القدمین. [3] وليعلم أنه بالوادي المقدس , والمقام الأعنٌ 
الانفس, فليس إلا النور الحق والكلم الصدق والسر الذي قام به الأمر والخلق (19). 

فمن كان منيع الحمى غيور على حرم العلی. قليفر لله تعالى. فان 


ويجد ابن قسي في أجواء القصة الموسوية (الآيات : 30-21 من السورة 28 : 
القصص) , واستئجار موسى ثماني حجج أو مشر إتماما واکتمالاء إحالة رمزية لطبائع 
الانسان الاربعة وأمزجته الاربعة فتلك ثمائية . أو قواه العشرالنفسية والجسمية 
ويخصص لكل قوة سنة من المجاهدة لتكتمل الدورة الزمانیة(انظر:ابن 
عر بسي :مغ.ش .غخ.ن.ش.ص [19] ؛ الفتوحات المكية مج 692/2 ؛ القزلي : معارج القدس؛ 
الصطلح الفلسفي عند العرب » نشر عبد الامیر الأعسم ؛ الجرجاني : التعريفات ). 
(19)- متمثلا بأحوال القصة الموسوية ورموزها » يشير ابن قسي قي هاته الفقرة إلى أن 
من آهلته مجاهدته لقام تلقي "العلم اللدني" آو "الحکمة الالهیة" عليه بالسفر والسیر 
بالقلب إلى الله لیدخله مقاما أقدسا . ویمنحه فيه علقا أنفسا . فترفع الوسائط . وتزال 
الروابط ٠‏ وتزاح الشرائط » فیکون على هدی وبیان من ربه (آنس من جانب الطور نار!). 
عندها یزول التقیید بالضدین (الظاهر والباطن, الجسم والروح) ۰ فیخلع عنه دنیاه وهواه 
(جسمه ونفسه) ویکون بروحه (حقیقته) في مقام "قاب قوسین". فتفیض أودية الحکمة 
الإلهية"ويشمله سیلان علوم الحياة (الوادي-الاء-الحیاة-الباطن-القلب) فلیغرف تواضعا 
من موضع قدمیه الذي هو علمه تعالی (کرسیه) الذي وسع کل شيء ٠‏ لا ورد في الاثار عن 
ابن مسعود وابن عباس من أن *الكرسي موضع القدمين* (انظر : البيهقي : کتاپ الأسماء 
والصفات ص 354. تحقيق محمد زاهد الكوثري . والهامش 44م من التحقيق) . 

فمقصود ابن قسي به اقتياس النور من موضع القدمين» (أنظر : خلع النعلين 
ص[1]. [9[,]2] )» التلميح من خلال أحوال القصة الموسوية إلى أنه من كان في مقام الانس 
وشاهد حالة الجمع منة من الله ۰ أهل لاقتباس النور (العلم) الإلهي »الذي أضاء قدمي الامر 
والغلق (ماثبت لعالي اللك واللکوت عند الله ) . ( أنظر : خلع النعلین ص[9:3,2] ؛ والهامش 
5 من التحقیق » وملحق "لصطلحات الواردة في خلم النعلین" ) . 

وبالترقي لحالة الجمع هاته لم يبق إلا "النور الحق" وهو ذاته تعالی » وه‌الکلم 
الصدق » وهو وحيه .و «السر الذي قام به الامر والخلق » وهو -علی حد تعبیرابن عربي- 
«العنی الکتوم الذي ظهر به عالم الامر وهو کل موجود لاعند سيب » وعالم الخلق وهو 
موجود عند سبب كوني والکل لله *الا له الخلق والآمرء تبارك الله رب العالین؛ * -[الآية 
3 من السورة السابعة : الأعراف]-».( مخ.ش.غ.ن.ش.ص [21.20] ؛ وقارن : الكاشاني : 
اصطلاحات الصوفية, تحقیق عبد الخالق محمود ؛ الجرجاني : التعریفات ؛ ابن عجيبة : 
معراج التشوف لحقائق التصوف ؛ الغزالي : مشكلة الانوار ص ۰76-65 تحقیق آبو العلا 
عفيفي ؛ وانظر : ما کتبناه عن الحجب لدی ابن قسي في البحث الرابع من القسم الأول من 
الدر اسة (املاحظة السادسة حول مراتب الوجودات لدیه). 
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الرب غيور والخطب كبير وحرمة الحق مصونة. وشرعة الستر والحفظ 
مشروعة مسئوتة. 

ويا أهل الكتاب (20). أنه من یرد الله به خيرا يشرح صدره للإسلام » "ومن يرد 
آن يضله يجعل صدره ضيقا حرجا كأنما یصعد في السماءء* (21) . 

فمن اتسع صدره لازدحام الجمل الأوائل والتفاف الشبه النوازل. وحسن الظن 
بالمُولي المؤلى» ورأى انتظار الفرج بالصبر آولی» فصبر للصدمة الأولى وقال : إن 
الله عند كل عارضة بلوى وفاتحة كل نجوی» يسمع ويرى ويعلم السر وآخفی, وله المثل 
الأعلى والصفات الحسنى» جوزي بشاكلة ظنه وسقي من خلاصة دنه. فهناك» ما شئت 
من حدائق وأعناب وكواعب أتراب» وفاكهة كثيرة وشراب. 

وبالضد لمن ضاق عنه وجاش سكنه وساء بربه ظنه »فلم ير غير رأيه ولار جح إلا 
عقله ولاقبل إلا شواهد زعمه ودعاوي فهمه , فكان لأول تنزيل الأقاويل إليه واشتباه 
صور الأوائل عليه لا ينظر إلا بعين عوراء ولا يلقى إلا بإذن صماء , كأن الحق تعالى قد 
أطلعه على علم غيبه وأعلمه سر حكمته في عقله . فظل يعدل ويرجح › ويزكي ويجرح » 
ویطیر بوجه ويسمع ويضلل بزعم ويبدع. 

ولو آحس الفرور من الظن بما لله سبحانه من السر في عبيده والحكمة في 
أطوار وجوده. لرأى أن من الحكمة الحق أن يحكم للمختص بما يريد ويحكمه في المحدود 
والمسدودء فيتصرف حيث شاء بصرف الراد ويتنسم ماشاء من وراء الحجرات والاسداد. 
فيكشف له عن شاط بارقة لموع من ملكوتيات الدار ورحمونیات الأسرار والأمراف 
والأنوار؛ فيرى من العجائب الكوئية » والحقائق السنية» مالا تسطره الاقلام» ولا تخطره 
[4] الأوهام. كل ذلك لما له جل جلاله من حكمة يظهرها لوقتها ومشيئة ينفذها لأجلها . 
من غير مانع ولا مناقض فيما يشاء لايشارك في الإختيار» ويتقيّد الأقدار ‏ وربك يخلق ما 
يشاء ويختار. 

قال بعض العارفین :إن رجلين أرصد الله لأحدهما ملكا في مدرجة 
عمله ومحجة سيره . فقال له : أنا رسول ربك إليك لأكون معكء لأشرح صدرك» وأئيه 
سرك» وأطهر قلبك. وأحفظ حضورك وغيبتك» فتكون من الفائزين برحمته, الداخلين 


(20)- ”أهل الکتاب" : يقصد بهذا المفهوم -كلما ورد- أهل القرآن القائمين بحقه المراعين 
لحدوده ؛ فهم « آهل الله وخاصته» كما ورد في الحديث الذي آخرجه النسائي في الكبرى, 
وابن ماجة من طریق آنس . وقارن : هامش 521 من التمقیق . 

(21)- الآية 126 من السورة السادسة : الانعام. 
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تحت غطاء حفظه وستر عصمته. فيسيئ الظن في ذلك بربه ویرد بُشراه في وجه كرمه. 
فيقول : إنما أنت فتان عمى وشيطان غوی. فصرفه الله عنه فكان عند ظنه به. 

وأرصد للآخر شيطان فتنة ووسواس محنة» فيقول له : آنا ملك رحمة ورسول 
حنان ورأفة أرسلني ربك إليك لاکرمك, و آشد عضدك و ألهمك رشدك, فتكون عنده من 
الفائزين وفي درجات المؤمنين بأعلى مقامات القربین. فحسن الظن بريه وسجد شكرا 
لله على أنعمه وعمل على ذلك بقية عمره . ورأى أن الكريم الحق لايبالي حيث وضع 
النعمة ولا من اختص بالرحمة. لكان له عند ظنه بربه, ولصرفه عن قدره» ولعوضه عنه 

ولذلك ما كانت قصة سليمان بن داوود عليهما السلام. وذلك أن الجن صنعوا له 
أرضا من الذهب الأحمر محصنة بالياقوت والجوهر ليفتنوه بها الفتنة الکبری وهو 
لايعلم. فلما رآى نفسه على تلك الارض المكرمة في العين سبق إلى قلبه العتاد حسن 
الظن بربه أن ملك الأرض من عوائد نعمه وخزائن كرمه؛: فخر لوجهه ساجدا وانبعث في 
تجديد من عمله شاكرا وحامدا. فلما رآى الله تعالى أن ذلك منه عزما صدقا ویقینا حقا . 
أثبتها له أرضا مقدسة وجنة معجلة كانت آية [5] ملكه وتتمة مجده » وثمرة حسن ظنه 
بربه. يراها رأي العين دون أصحابه مكاشفة واختصاصا إلى أن مات صلى الله عليه 
وسلم. 

واعلموا » قدس الله أرواحكم ولاحجبكم بروية أفهامكم , أن كتاب الله العزیزهو 
الحياة والنور » والشفاء الحق لما في الصدور. إنه شفاء ورحمة للمومنين , وأنه لايزيد 
الظالمين إلا خسارا . 

فلو أن كل ظالم نفسه وجاهل قدره حسن الظن بربه, فيما ينزل من الوحي 
العزيز على عبده » ولا يلتفت إلى ماکان به من الأمية في قومه وخفض الجناح في ذاته , 
وتلقى بسمع قلبه وحاسة لبه» وتنزل موضع روية نفسه ومكان فتنته . والمرء يعقله 
ومبلغ علمه. لیسمع الكلام الحق الذي أسمع من به الصمم » وأجرى عسل النعم على كل 
من له لسان وفم » ولم يسمع بلبلة وهمهمة الهرو والكيد بعقله . وويل للضالين 
الکذبین. وياحسرة على الخاسرین الصم البکم العمي الذین لایعقلون . 

فإذا كان الکتاب العزیز والکلام العلي ممن یتلثت مرایتیه في بصر الحائر» وتظلم 
مشکاته في عين الناظر . فکیف بکلام الأغیار ؟ ولاتقاس الصبابات بالبحار, ولا + ... + 
كان یحسی الطیر الأتهار. 
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ويا أهل الكتاب 2 إن موسى بن عمران ٠‏ عليه السلام ۰ لا نودي أن اخلع *نعليك 
إنك بالواد القدس*(22)» وسمع كلام الأعز الأقدس , خلع عنه النعلين ورفع وسواس 
الكيف والآين » ولم يزل يخلع ويخلع حتى خلع حجاب الغان (23) والرين (24)؛ وتدرع 
قميص وقار الهين واللين . <1> فانخلع كل <1> وجود في حقه عن بردة ظهرهء وشق عن 
كمامة نوره . فرآي أرضا بساطا (25) وكلا أنماطا (26) » وجوا مزهرا أطنابا (27) ٠‏ 


(1)- في "ش" .ه فانخلع عن كل وجود » والتصحيح من "ل" «ص[5] وميخ. ش.خ.ن. ش. ص [22] 
(22)- الآية 11 من السورة 20 : طه . 
(23)- « حجاب الغان » من قوله هن : * إنه ليقان على قلبي, واني لاستغفر الله في کل 


يوم مائة مرة* أخرجه مسلم بسنده عن الأغر المزني ٠‏ (باب استحباب الإستغفار) . 
وللعلماء أقوال كثيرة في معنى هذا الحديث هل المراد ب"الفین" غفلات قلبه ص من ملازمة 
الذكر ومشاهدة الحق ؟ أم المراد منه مايهم خاطره ويغم فكره من أمر أمته لشفقته عليهم؟ 
(انظر : القاضي عياض : الشفاء . الفصل الأول من الباب الاول من القسم الثالث: فيما 


يجب للنبي صلعم وما يستحيل في حقه) . 

(24)- من قوله تعالى : * كلاء بل ران على قلوبهم ما كانوا یکسبون, * (الآية 14من 
السورة 83 : الطففین) . ویقصد خلع حجاب الاشم . 

(25)- في حالة "الخلع" تظهر آزهار العلوم اللدنية . نتتمتع بها العیون وتنتعش بها 


الانفاس لا تحمله من روائح عطرية إنبعثت من تفتح علوم مصونة في کمامها , فلا 
یعتریها ما يعتري العلوم النظرية من وساوس الکیف والاین . 

وان موسی عليه السلام في مقام خلعه"|نخلع کل وجود في حقه" , لافي نفس الأمر 
وعينه ؛ فرآی "أرضا بساطا"- أي الحل الذي فيه التولد لا يرى فيه عوجا ولا أمتى-قد عمر 
بالأزهار, والنوار والثمار على اختلاف آجناسها والانهار. فهي أرض تحتوى على مسارح 
حيوان ومضارب نحل وقطاف يد. وعلى هذه الارض مدار کتاب" خلع التعلين " كما لمح 
لذلك ابن قسي سلفا. (راجع: ابن عربي: مخ.ش.خ.ن.ش.ص [22]. [23] ؛ خلع النعلین 
ص[2]). 


(26)- "كلا أنماطا' يريد زينة الله التي أخرج لعباده والطيبات من الرزق . 
(27)- "جوا مزهرا آطنابا" . يكون کذلك عند تجلي الشمس بالظهيرة لیس دونها سحاب . 


وقد رمزبه ابن قسي "لرژية الله" ءلما ورد في الحديث الذي رواه مسلم في صحیحه عن 
ابي سعید الخدري (باب معرفة طریق الرزية ) “ترون ربكم كما ترون الشمس بالظهیرة 
صموا * . ومعلوم أن هذا تشبیه الرؤية بالرؤية لا المرئي بالمرئي . (انظر :ابن عربي: 
مخ.ش.خ.ن.ش .ص [23] ) . 

(28)- جعل ابن قسي الفسطاط مقمرالما يحويه من التجليات الربائية في صورة القمر 
في التشبيه. كما ورد في الحديث الذي رواه مسلم في صحيحه عن جرير بن عبد الله 
(كتاب فضل صلاتي الصيح والعصر) * سترون ربكم كما ترون هذا القمر لاتضامون في 


رؤيته *. 
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وجود<1» مس <41/الین// (29)» وروح مسمن (30), وصبح مسفر بين. سمع شق حجاب 
<2> الفوق <2> (31) وفتق ختام النطق » ووحي کلام الواحد الحق » لا بحقيقة صوت 
ولابخفية همش ولا خفت» ولا مع حال قبل ولا لفت » بل مع سواء من <3> الازاء <3», 
والحذادء»: والتلقاء» [6]والوراء + ... +» والجنبات والعلی» فكانت تلك ثمرة الإنخلاع, 
وفائدة الاصاخة والسماع» وجائزة الصدق والیقین. وحسن الظن برب العالین ۰ 
ثم لم يزل تلك هياته يرقيه للمقعد الصدق, و//4۱ سنة <4)// تلقنه الکلام 
الحق صلی الله عليه . فهذه سنة التدلي والترقي » وهياة التداني والتلقي (32). 
فمن تشوق لسماع الحق » والکلام الصدق . من حيث الحق يظهر له مثل لع 
البرق» من القعد الصدق ؛ فلیخلع نعلي دنیاه » ولیقدم صدقات بين يدي نجواه » ولیعلم 
الطاعات» ولاتضره المعاصي والسيئات ۰ يفتح الأبواب» ویشرح صدور ذوي الألباب 0 
ويرزق من يشاء بغير حساب »لا إله إلا هوالعزيز الوهاب . 
ويا آهل الکتاب. إن يوسف عليه السلام لما قال لابیه :“إني رأيت أحد عشر كوكبا 
فيكيدوا لك كيدا. إن الشيطان للانسان عدو مبينء .--وكذلك يجتبيك ربك ويعلمك من 
تاويل الأحاديث. ويتم نعمته عليك وعلى ءآل يعقوب كما أتمها على أبويك من قبل 
ابراهيم واسحق إن ربك عليم <5> حکیم. <5» ¬ لقد كان في يوسف وإخوته ءآيات 
<41- في.ال" واش" :«مرکن » والتصحيح من مخ .ش .خ.ن.ش ص[24]. 
>2« في ال" و "ش" :«الفرق» والتصحیح من مخ.ش.غ.ن.ش.ص[24]. 
>3< في "ش" : «الاذان » والتصحيح من "ل" ص [5] . 
«4)- بياض في 'ش" وال" والتصحيح من مخ. ش.خ.ن.ش.ص [27]. 
-5١‏ ورد في "ش" » تقديم «حكيم» بدل «عليم» خطاً. 
(29)- يقصد قوله صلی الله عليه وسلم في الحديث الذي رواه الترميذي في "التفسیر" من 
معاذ بن چبل : إن الحق سبحانه * وضع يده بين كتفي فوجدت بردها بين شديي» فعلمت ما 
بين الشرق والمغرب*. ومراد كلامه أن العلم اللدني" يحصل بمس إلهي تحصل معه لذة حسية 


(30)- يريد أن علوم الإبتهاج والأنفاس تسمن الروح وتقويها , لأنها غذاء إلهي . 

(31)- یقصد إزالة التقیید بالجهة . فوحي الله لوسی وهو ما کلمه به من العاني , لا يتقيد 
بحرف ولاصوت ولاجهة ولا زمان ۰ وتلقاه الرسول بکیانه کلیا. 

(32)- أي أن موسی -بفعل "لانخلاع" وفضل "الكالة الالهیة"- اکتسبت نفسه هيأة ما تحمله 


من "ملم الهي" » فترقی لقعد صدق عند مليك مقتدر ٠‏ فعرف الطریق إلى الحق وسبیل القرب 
( التدلي والتداني) وسنة العراج (الترقي والتلقي) . 
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للسائلين, -.* (33). فنقذت المشيئة الحق بانتشار السر. وعرفان حقيقة الأمر ۰ لتتم 
الكلمة الصدق في إظهار كلمة الحق » وإتزال الحكمة تلك السنة في نوازل الحقائق 
للخلق. وكان من أمرهم ماقص الله تعالى في الكتاب العزيز والقرآن المجيد * لاياتيه 
الباطل من بين يديه ولامن خلفه. تنزيل من حكيم حميد. *(34). 

وهذه آية يوسفية (35) قد قصلت رؤياهاء وسفرت عن محياها. فلا تکونوا 
الأسباط تلقونها في الجب فتكونوا من الناکشین. أو تکونوا من السيارة تشرونها بالثمن 
البخس وتكونوا فيها من الزاهدينء أو تكونوا كالنسوة <1> اللاتي راودنها <1> عن 
نفسها فان استعصت سجنتموهاء [7] وقد رأيتم الآيات فتكونوا من النادمين . فإنه إذا 
أتى أمر الله سبحانه وحصحص الحقء وزهق الباطل إبليس وجاء الحق الصدق» صدقت 
إمرأة العزيز » وألقت السيارة بثر التمییز» وكشف محك الوقت عن الذهب الإبريز. 

ثم إذا فصلت العير ٠‏ وجاء البشيرء وألقي القميص , وارتد بصر البصیر, وتمت 
الكلمة . وظهرت أتوار الحكمة . شقت هناك آبصار النائمین. وأسماع الغافلين. وثبتت 
ندامة النادمين *قالوا تالله لقد -اثرك الله علينا وإن كنا لخاطنین"*(36)» *وكُلاً نقص 
عليك من آنباء الرسل ما نشبت به فؤادك. وجاءك في هذه الحق وموعظة وذكرى 
للمومنين.*(37). 

ولا كانت ملكوتية الإلقاء أمية الاخیار والإملاء (38), وفتح لي عن مفالق 
الأبواب» ويطائن الأسباب » فرأيت حدائق الرحمة (39) علما حقاء وكشفا صدقاء من غير 
حچاپ» قلت -ويد الستر مرفوعة <2> وأنفاس <2> العزم مجموعة- : اللهم نها رياض 
جنتك قد تنفست» وحياض رحمتك قد تدفقت , وأثوار ملكوت حضرتك قد تلألأت ! اللهم 
كما فتقت مسكتهاء وأريت بهجتهاء فمن كان عندك من أهلها فأرحه ريحهاء وانفخ فيه 


دك في “ش” و ال" : «التي راودوهاء وقد رجحنا ما اكبتناه. 
<2>- في الاصل : «وآنقاص» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(33)- الایات 7-4 من السورة 12 : پوسف ۰ ۰ (34) - الابة 41 من السورة 41 : فصلت . 
(35)- ينبه ابن قسي على أنه كما تمثل بقصة موسی في مسالتي "الخلع" وتلقي "العلم 


اللدني"؛ فان ما آودعه في کتابه هذا من "العلوم ا#لهیة" مشاله قصة بوسف عليه السلام. 
فعلی آلطلعین ملیها ألا يكونوا كمنازمي یوسف . فان الحق ظاهر والباطل زاهق لامحالة. 


(36)- الآية 91 من السورة 12 : یوسف . (37)- الآية 119 من السورة 11 : هود . 

(38)- يريد أن ما آودعه في هذا الکتاب من "علم الهي" هو روحاني الالقاء » مقتبس من 
مشکاة محمد صلعم ( أمية الاخیار). 

(39)- یصرح ابن قسي هناء أنه نال تصیبا آوفر من العلم اللدني" وأنه كان من 


الواصلين,فشملته الرحمة المختصة باهل هذا الشأن, لتلازم الرحمة مع العلم اللدتي, لقوله 
تعالى:*ءاتيناه رحمة من عندنا وملمناه من لُدْنا علما,*(الآية 64من السررة 18: الکهف). 
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روحهاء وأين له الأنوار ووضوحها ؛ واكشف اللهم عن بصره كي يستلذ في بهجة 
[زهارك» وجنة أسرارك وآنوارك ما ينعم به عياناء ويرفعه مكانا » ويدخله حرما وأمانا. 

ومن ليس عندك من أهلهاء ولاصلح في علمك لحملهاء فقنعه بما رزقته من غيرهاء 
ورضه بما رضيه لنفسه عوضا منها » واجعل ذلك له طريقا مبلفة ؛ وسبيلا موصلة؛ ورحمة متكفلة . 

اللهم ومن أحسن الظن بك فيها-إنك تعطي من تحب لا لعمل وتخص برحمتك من 
تشاء لا لسبب , فتمنع ذا العزة الرفيع إن شئت قضاء وتعطي الربيطة الحقيرإذا شثت 
اعتناء واختصاصا- فاشرح اللهم صدره لليقين ۰ [8 ]ونور قلبه للقبول والتحسين, 
واجعله رحمة للمومنین» وعصمة لعبادك الصالحين , وإماما وقدوة في الهادين الراشدين 
» واكتبنا وإياه ممن أيدت به الدین» وعمرت به معارج عليين » وسلام على المرسلين 
والحمد لله رب العالمين . 

وأنتم أيدكم الله بقربه» وأمدكم برحمته » فكلما استدعيتموها فتح باب ورفع 
ستر وكشف حجاب ٠‏ ولزمت الحق لكم في إسعاف مراعيكم» وقضاء حوائجكم » كذلك 
فلتلزموا أنقسكم الوقاء بما تقدم . وابتداء العهد فهو عليكم من أن تكون عندكم بأمانة 
الله عن عين تغمزها ونفس تلمزها . وأن تصونوا مكانها عن صاحب دنيا يكتسبها ‏ أو 
حامل بدعة وتابع هوى يحملهاء أوتارك سنة أو مفارق إجماع أمة ينظر فیها. بل , لا 
تمنحوها إلا لمن قدر العلم قدرهء وأعطى النظر حقه؛ وروى الفقه بجميع حدوده القاطعة. 
وستنه الظاهرة والباطنة قسطاء وكان على نور من ربهء وبينة من آمره. فاستوى قائئما 
من غفله» وفرقان بين من ورائه + ... +» ففرق بين ماهو من العلم الذي يحمله ورامه 
بتوبة تورثه خشوعا وخشية » وبين إفادة دنيوية تورثه عمى وقسوة. ورب حامل فقه لم 
يفقه حين يفقه إلا دنيا » فلم يزده ذلك إلا قسوة وعمى. ورب ناقل حفظ ومحكم رأي لم 
يقل حين يقول الا ليسمع ويرى ٠‏ فلم يزدد بذلك من الله إلا بعدا . والعلم والفقه غيرذلك 
كله. وإنما هو ما أريد به الله تعالى في كل حال وكل وجه, شاهده الخشوع والخشية, 
وأمره الحنان والرحمة» وسمته السكون والهيبة» والسماح والرحمة» وبینته الإنيساط 
للخلق والرفق بالامة . 

فمن قام بهذه النكثات . وشهدت له لسان الحال بپذه الصفات , فقد ملك 
عصمتها » واستحل حرمتهاء واستباح حماها » وسدتها « فمتعه الله يها المتاع الحسن, 
ووقاه فيها فتنة السر والعلن » إنه المنعم الكريم . 

وقد انتهى البيان إلى ها بقي من ذكر [9] التسمية على ما اقتضاه معنى 
الكتاب ۰ وتوجيه الصحف والإنباه على ما أفهمته بالفحوى وضمنته بالمعنى. ليعلم 
الناظر فيه بأول حال آهو من أهله أم لا . فلا <1> يتعنى <1. 
:41 ساقطة في "ل" وفي "ش" : « فلا يتعناء , وقد اعتاد الناسخ كتابة الألف المقصورة ممدودة . وستعمل 

على تصحيحها في المتن دون الإشارة إليها . 


1 


وإنه لما كان فتحا خبريا وكشفا نظريا (39م) . وکانت من مواهب الأسرارء 
وروائح دار الأنوار . وكانت انبعاث حياة:» واخضرار نبات » وانفتاح كمام نور جنات » 
لم أقصد بها قصد المؤلفينء ولاطريقة تصنیف الصنفین» وإنما هو ذكر الفتح كما جاء. 
وعرض مكان البرق حيث أضاء. ولا اقترنت فكانت رقا منشوراء وانتظمت فکانت كتابا 
مسطورا (40). وكان عبراني النشاة في جنسه (40م)۰ روحاني النسبة في أصله(41) » 
سمیته : "کتاب خلع النعلين واقتباس النور من موضع القدمین"وجعلت ذلك علما 
منصوباء ومثلا مضروباء لیْفهم إيماؤه؛ ویلقن إيحازه. ولیعلم الفطن أن البیوت لاتؤتى 
إلا من آبوابها (42)» وآن الوضوعات لاتبلغ الا بأسبابها . فمن كان ذا عینین(43)» 
فيتبين الراد من خلع النعلین. فليس إلا أن ینخلع من نعلي دنياه (43م)» ويتجرد من 
ثوبي شهوته وهواه. وآن یتعرض تعرض الفقیر الحق لنقحات مولاه . فعسی الله أن 


(39م)- فتحا خبرياءاي أن ما یذکره هنا من "کشف ذوقي" (الفتی) هو ملازم ومستمد 
من النص الديني (الوحي/الخبر). وهذا "الکشف الذوقي" (الفتح) هو « کشف"نظري» أي 
هو نظرباليصيرة التي هي «قوة القلب النوربنور القدس یری بها حقائق الاشیاء 
وبواطنها » (الجرجاني : التعریفات» ص 31. وقارن: ملحق الصطلحات الواردة بخلع النعلين) . 

(40)- إن الواهب اللدنية والعاناة الذوقية هي الاصل في ما یکتب الصوفيةء ولذا فان 
ابن قسي -مثل آغلب الصوفية- لا يتقيد بالترتيب النطقي في عرض مسائله ,ولا يسير 
وفق خطة الصنفین . على أن هذا لم يمنعه من ضم معاني هاته المواهب اللانية في نسق 
واحد لا بینها من الناسبات. فکانت لذلك «کتابا مسطورا» آي هذا اللف .وانظر 
البحث الرابع (الاعتبار النهجي) والبحث الثالث من القسم الأول من الدر اسة . 

(40م)- "مبراني النشاة في جنسه " « آراد به ماهو عليه من الاجمال مند غير أهل لسانه 
في مطالعة الاغیار له الأجانب . ولهذا سماه بأمر موسوي لبدل على عبرانية نشأته» 

(41)- «روحاني النسبة في أصله» أي « أنه من حيث معناه روحانیا أي تنزلت به 
الارواح العلی. فنسبه من حيث حقيقته روحانیا . ومن حيث التعبير عنه عبرانیاء ثم 
نقله هذا الشيخ إلى اللسان العربي المحمدي بالفاظ رائقة, تدل على معارف فائقة . 
وليس هو من الكتب التي قيل فيها انها ترجمة تروق بلا معنى ۰ واسم 


(42)- يقصد أن الحكمة التي عرضها في كتابه هي في موضعها علما وشرعا. 
(43)- أي جامعا لطريقي الشرع والعقل . 


حجابان معرفيان-وجوديان . وحضرة النور والقدس هي حضرة النور والارواح » 
لاحضرة الأجسام والاشباح . ولکل حضرة ملابسها ومظاهرها ء والترقي من حضرة إلى 
حضرة يقتضي خلع لباس حضرة الدنی, والتحلي بخلعة حضرة العلی» فکان الخاطب 
بخلع النعلين في قوله تعالی*فاخلع نعليك إنك بالواد القدس طوىء" ( الاية 11 من 
السورة 20: طه). هو روح الانسان التي هي حقیقته عبر شخص موسی عليه السلام . 
وانظر الهامش 19 من هذاالتحقیق. 
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يآخذ بيده؛ أو يأتيه بالفتح (44) أو آمر من عنده » بعزته وكرمه. 

وكما أن الكرسي العزيز موضع القدمين (44م) . والنور الذي أشرق يه موضع 
الكيف والأينء وكان الروح المبشوث في صور العارج» والحياة المكنونة في أستار المعالي 
والمدارج (45) » ولم يحل في آنوار معاليه ملكوت أعلى؛ ولا جبروت آبهی, ولاتنزلات 
وتجليات أقدس و آسنی, كان كل کشف ملكوتي يوضح من تلك المرآة» وكل إسم مکنون 
يوقد من تلك المشكاة (46) . 

فكان الإقتباس بحسب ما يقتضيه أحوال الحكمةء ويعطيه تنزلات الرضی 
والرحمة: لا على نظام بشريء ولا على ترتيب نقلي» إلا على التقدير الحكمي, والتنزيل 
الإرادي [10] القدري . 

وأما الصحف فهي أربعة العدد : مسارح حيوان ومضارب نحل وقطاف يد . 
الواحدة منها ملكوتية الإسم وهي أطولهاء والثانية فردوسية الجنس وهي أقصرهاء 
والخالشة محمدية البسط / والأنس //(47) وهي منقسمة إلى قسمين : الواحد منهما 

أحدهما صلصلة الجرس» والثائية بساط الأنس وسكينة النفس جعلتهما صدر 


(44)- الفتح - الذوق 

(44م)- لقول ابن عباس : *الكرسي موضع القدمين لایقدر أحد قدره *» رواه اين أبي 
شيبة العبسي في كتاب العرش .ص 79 حدیث رقم 61. تحقیق محمد ين أحمد ؛ 
والبيهقي في الاسماء والصفات ص 354 ۰ تحقيق محمد زاهد الكوثري ؛ (انظر :ابن 
قسي : خلع النعلین» ص [3,2] والهامش 19 من التحقيق) . 

(45)- هنا إشارة إلى العلم الإلهي . "فالكرسي العزيز موضع القدمین" هو علمه تعالى 
كما یقول الطبري (ت310ه) رواية عن ابن عباس (ت68ه) لدی تفسیره للآية 254 من 
السورة الثانية : البقرة *وسع کرسیه السماوات والارض؛* ‏ وبه قال الصوفي أبى 
الحكم بن برجان »كما أخذ به ابن قسي فکنی " الكرسي" به‌النور الذي أشرق به موضع 
الكيف والاين» » لان العلم یوضع الموجودات ویبینها . كما كنى العلم الالهي (الكرسي 
العزيز) ب-"الروح البثوث في صور العارج والحياة الکنونة" لقوله تعالی:" أومن كان 
ميتا فأحييناه وجعلنا له نورا يمشي به في الناس *( الاية 123 من السورة السادسة : 
الانعام)» أراد سبحانه العلم وسماه حياة ونورا . ( انظر : ابن عربي : ميخ.ش.خ.ن.ش.ص 
[33] ) » وقارن ابن قسي : خلع النعلين ٠‏ ص[3,2] والهامش 19 من التحقيق). 


(46)- المرآة إشارة إلى العلم الإلهي (النور). و الشکاة "یقصد بها «الحياة النورانية 
الکنونة» (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص [33]) - 

(47)- سماها كذلك , لانه صلعم مبعوث بالحنفية السمحاء والتیسیر على الامة ورفع 
الحرج عنها . 
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الكتاب تبركا بنبيه صلى الله عليه وسلم وبسطا للعدد ومفتاحا لأقفال السر. 

الثاني يتضمن تراجما وفصولا وصلته بالرحمائية يعده إذ لا يفرق البصر 
والمرئي ولا العين والمعنى, وأنه كما لايفترق لا إله <إلا» الله محمد رسول الله في 
المفروضات والسنونات, كذلك لایفترق في أسرة العلى وحجب المسنونات. 

الرابعة رحمائية القدس جعلتها منتهى الكتاب وخاتمة الصحف والانباء. إذ إليه 
المنتهى وعنده خواتم العزة في الآخرة والأولى. 

وإنه لا علا تصاب هذه النسبة في نفسه. وتنزل روح السر إلى بساط أنسه, 
كانت هذه الأسماء مشلا مضروبا من ذلك النور الروحاني ؛ والوجود السرياني (48)» 
ونحن نكني» ونسمي» ونشیر ونوميء . والله تعالی يلقي النور ۷ من سره// على من 
یشاء من آسمائه, كما يلقي الروح على من يشاء من آسمائه, كما *یلقی الروح من آمره 
على من یُشاء من عباده* (49). (50). وهوالفعال لا يشاء والسوول منه عز وجهه أن 
يقينا مصارع الفتن في مواضع الدعوی, ومواقع البلوی» وآن یحفظنا من زلات أقدامناء 
ومضلات أقوالناء وأفعالناء يرحمته ءآمين . 


[الترجمة الاولى للقسم الارل من الصحيفة الثالثة (المحمديات)] 


صلصلة الجرس 
قال الله تعالى : *إن الله فالق الحب والنوى. يخرج الحي من الميت ومخرج 
الميت من الحي. ذلكم الله. فأنى توفکون,7. فالق الاصباح *(51). 
وقال رسول صلى الله [11] عليه وسلم. ووصف مبادئ الوحي وأوائل التنزيل 


(48)- يويد السميات المذكورة في كتابه , فقد جاء بها على سبيل المثال هلما هو الامر 
(49)- الآية 14 من السورة 40 : غافر . 
(50)- ينزل ابن قسي «الأسماء» منزلة «العباد» وهم رسله تعالی كما تنص عليه الآية, 


وينزل « النور » منزلة الروح و «السر »منزلة « الأمر». 

والأسماء الإلهية- كما سيذكرابن قسي (قارن مثلا : خلع النعلين ص [151)]-لها 
مراتب متفاضلة بعضها فوق بعض وذلك" بحسب ما يعطيه حال الاسم في الامر 
الوجودي. فإن الأسماءالإلهية بناظهرت أحكامها . وفینا انتشرت حقائقهاء ولهذا نتخلق 
بها. ولولا ما بيننا وبينها مناسبة ماصح التخلق بها لنا أصلاء فيلقي إليها سبحانه -من 
حيث أفقيتبا-إلقاء حال واعتبار نورا ذاتيا من سره» (ابن عربي: ميخ.ش.خ.ن.ش .ص [ 35]). 
وقارن ما كتبناه في قسم الدراسة عن الاسماء الإلهية لدى ابن قسي . 

(51)- الآيتان 97:96 من السورة السادسة : الأنعام. 
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وإلهام الملك في يداية التکلیم. بذكر الفّت والغطٌ والصلصلة والفصم وغير ذلك من 
نحوهء فقال : "كان يأتيني الملك في مثل صلصلة الجرس وهو آشد علي ٠‏ فما یفصم عني 
إلا وقد وعيت ماقال"(52). 

فضربت كما ترى الامشال, وجاءت كما جاءت هذه الصور من الاجمال, وهي سنن 
الأوائل وعوائد البداية. وإن هذه الصلصلة التي ذكرالنبي صلى الله عليه وسلم كانت 
حبة الباذر ونواة الزارع وفلق الإصباح » وقبس النور الذي به اتقد المصباح, ثم لم تزل 
الحبة تخرج شطاهاء ويغلظ سوقها إلى أن استوت السوق, وانتهت أخريات البسوق» 
فتتابع الوحي وتساهل الإلقاء وتنزلت السكينة وتفهم وانشرح صدره» ورفع ذكره, 
ووضع عنه وزره» وجمع بَشُره وجلى بنور الحكمة سره وجهره. 

واعلم أن ما يتنزل من التنزيل العزيز وتفضل من المتكلم العلي لم يخرج عن 
إعجام تلك الصلصلة, وإفهام تلك الالحان المعجمة؛ ولكن فك المعمى وحل الرموز وتفهيم 
الإيماء وإيضاح السْر وإشراق النشأة وانبثاث الروح وانبعاث الحياة وتعليم الستر إلى 
الغایات وإشعار القلرب بتقلب الأزمان: وكون الاکوان. ونسخ الأديان بالأديان» ولیاخذ 
. أولوا الالباب محاسن الآداب باقتناء واتباع, لا ابتداء وابتداع» ولا تصعب بداية وإن 
أعجمت, ولا تصد سعاية عن فاية وإن أبهمت. وما تنزل الفرقان» ووضع الميزان؛ وعلم 
الإنسان البيان» إلا لتوزن الاوزان» وتوحد من الكمال والنقصان. ولنا قي الأدب النبوي 
أسوة حسنة, والطريق التبعي شاهد عدل وبينة . 

وكما أجملت البدايات وأعجمت صلصلة الألحان وأبهمت فانصرف البيان 
بالاجمال. وتقادم الأشباح والاشکال» إلى أن أعرب العجم » وأوضح البهم» [12] وفصل 
الجمل » وبين الآخر ما آبهم الأول . کذلك ما یستمم لهذا العجم الأول حيسة لسانه, 
وصلصلة آلحانه » فان أسمعك صداه » و آوضح لك نجواه في مرآه » وعلقت حسن محیاه , 
پوشك أن يسفر لك صباحه » ویشرق ایضاحه ۰ ویضییء لك لشکاة عقلك مصباحه. 

نسال الله لنا ولك فتحا قریبا . ورأيا مصیبا , وحزما صادقا وعقلا قابلا انه 
السمیع للدعاء » الفعال لا يشاء . لا إله إلا هو رب الآخرة والأولی . 

والراد من ذلك ذکر القول في صورة الدقائق والرقائق , والحقاثق » > وهواللمح 
اللامع والفتح الطالم (53) . 


(52)- حدیث رواه البخاري في "صحیحه" من مائشة (باب كيف كان بده الوحي إلى رسول 
الله صلعم). ۱ 

(53)- « اللمح اللامع » : يقصد ما يبدو له من أنوار التجلي و الفتح الطالم" : يريد تعبیره 
عن ذلك « لان الفتم إذا وجد أظهر ما وراءه. كذلك القول اذا تلفظ به القائل ‏ ----د- 
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فأما الدقائق فهي دقائق التفصیل, وشعائر التجميل والتحصیل, وهي بالنظر 
إلى الجمل, الكليات في التركيب والتأليف متحدة متصلة اتصال الجسم وبالإلتفات إلى 
الصور الجزئيات بطریق الكشف عن مواضع التصوير والتشكيل (54) منفصلة انفصال 
خطرات النفس وهو تحت غطاء الحس صور بوجوده على الصور الإنسانية والمعرفة 
النفسانية, ترى ذلك الملكوتية رؤية ملكية حفظية, وتشاهده النبوية مشاهدة عقلية 
علوية. وتكاشفه التبعية مكاشفة علمية نظرية (55). 

والرقائق أرواح في الدقائق وكذلك ما قد<1»يخرج من البرة الواحدة من 
النبات<1». بعدد ما فيها من الدقائق المنقسماتء أو نحو ذلك وقد تنتهي البرة الواحدة 
ألف برة وقوق ذلك علم على ما يكون طيب البقعة وحفظ الزارع الحق جل جلاله. 
ويكون في كل برة من الدقائق, / والرقائق /. قدرما في البرة الأولى. كذلك ولد 


داب في "ش" وال": «يخرج من النشاة الواحدة من الولد في البنات » والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش ص [43]. 
وتتمة الکلام يشهد لهذا التصحيح. 


آظهرالعنی الذي جاء من أجله » فنسب[ابن قسي] الفتح اليه , واللمح لا يبدو منه من 
العنی» (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص [40]) ؛ وانظر :ابن عربي : الفتوحات المكية ٠‏ 
مج 557/2. 
(54)- يطرح ابن قسي هنا علاقة الجزئي بالكلي والمفصل بالمجمل. فالجسم من حيث هو 
جسم مطلق ليس فيه صورة بعینها ولکنه قابل لجمیع الصور فالجمل تنضوي تحته 
جزئيات كثيرة والاشیاء متصلة في عين الاجمال .غفمفهوم حیوان یندرج تحته آنواع 
عديدة كالفرس والأسد والإنسان, ومقهوم الإنسان يتدرج تحته الرجل والمراة والصبي 
والشاب والكهل والطفل وقس على ذلك المفاهيم الأخرى كالطير , كذلك « الجسم من حيث 
صورته ومعناه صورة وشكلا ۰ ففيه جسم المعدن والثبات والحيوان وما تحت هذه الصور 
من الصور, وكذلك من المستدير والمريع والمثلث والمستطيل وتحت هذه لانواع أشكال 
مجملة فيها : المثلث المتساوي الساقين والمتساوي الاضلاع وشبه ذلك . قهذا معنى قوله 
[ابن قسي] « بطريق الكشف عن مواضع التصوير والتشكيل». (ابن عربي:مخ. .ش. 
خ-ن.ش.ص [42] ) . 
(55)- إن الغطاء الحسي يحمل الخطرات النفسانية حيث ١‏ رؤيتها في الظاهر الحسي 
تکون إجمالاء وفي النفس تکون تعددا وانقصالا , ولکل مستوی |در اك یلائمه. ویخصه. 
تبعا لستوی التجلي النوراني (اللمح اللامع). وقد حصرابن قسي هاته الستویات في 
(1)- مستوی الرؤية الملكية , من قوله « تری ذلك الملكوتية». والرؤية الملكية 
لها حظ «التصریف في عالم الاعیان لکون العالم السفلي متولد عن العلوي»(ابن عربي : 
ن.م.ص. [42] ) (2) مستویالشاهدة النبوية وهي مشأهدة عقلية ملوية «فجعل الرزية 
للملائكة لتعلقها بالامیان وجعل الشاهدة للانبیاء لتعلقها بالشاهدة منها في العالم 
للأنيياء فيماً لم یبلفه علمهم من طریق الشاهدة والكاشفة التبعية في نظر ابن قسي هي 
«مكاشفة علمية نظرية» أي «فكرية في الشال البرزخي الذي تظهر فيه العاني صورا 
جسدية جسمائية في حال کونها معنوية من غیر خروج إلى الحس» ( ابن عربي : 
ن.م.ص.[43] ؛ وانظر ص 149. 150من جزء الدراسة حول ترابط مراتب الإشراقات 
النورانية بمدارج عرفانية مختلفة ) . 
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آدم عليه السلام. قد رما فيه من الدقائق / والرقائق / أجزاء باجزاء وأقساما 
بأقسام, فلو رفع عنك الحجاب الجسماني عن بساط الروحائية لكلمك من ذاتك بعدد ولد 
آدم من الخلق . ولذلك قالوا : إن يونس بن متى عليه السلام لما التقمه الحوت وجرت 
عليه في جسمائيته سنة ما من ستن, [13] فأبّعد الموت من تمزق الثوب وتحليل الطبع 
كان يكاشف فيها من نفسه كشفا حقاء ويراها أشباحا قائمة وأشخاصا ظاهرة ظهورا 
صدقاء صو را كصورته وذواتا قائمة كذاته وإليه الإشارة بقوله :*ولله يسجد من في 
السماوات والارض طوعا وکرها وظلالهم بالغدو والآصالء * (56). فلو کشف غطاء 
الحكمة عن أيصار<1> المترین <1. وعیون المییز من القوم العمین» لرآوا رقائق 
آنفسهم رأكعة مع الراکعین. ساجدة مع الساجدین . و آشباحهم الظاهرة الجامعة لهذه 
الدقائق الباطنة كآنها خشپ مسندة» وعمد ممددة, لا یستطیعون السجود وهم سالمون. 
فتبارك الله آحسن الخالقین» وتعالی الله اللك الحق البین (57). 


<1> في اش" و ال" :«التمیزین» والتصحيح من مخ . ش ۰ خ. ن . ش ص [46]. 


(56)- الآية 16 من السورة 13 : الرعد 
(57)- إن « الحجاب الجسماني » الذي یذکره ابن قسي في بداية الفقرة عند قوله : «فلو رفع 
عنك الحجاب الجسماني عن بساط الروحانية لکلمك من ذاتك بعدد ولد آدم من الخلق» » 
یقصد به « غطاء الحس أي الذي يستره الحس ولیس الجسم هو الذي بستر الحس , فان الذي 
يشاهده عند رفع الحجاپ بالحس من الکلمین له بعدد ولد آدم إنما یشاهدهم آجساما في 
حضرة من الحضرات الوجودية» » وما تعبير ابن قسي عن ذلك بالحچاب الجسماني "« !ا 
اتساعا في العبارة لاتكاله على المعتى المراد له عند الناظر في كلامه من العلماء 
بالحقائق,لكن العامة من أهل هذه الطريق تجهل هذا القدار الذي نبهنا عليه فيجادل وینفخ 
في غير ضرم »(ابن عربي : ميخ.ش.خ.ن .ش .ص [45.44]) . 
ویلفت ابن مربي انتباهنا إلى وجوب انصراف نظرنا عن الاجسام المدركة بالحس 
في عالم الشهادة إلى الاجسام «الممثلة البرزخية لتفهيم ماهو الأمر عليه في هذا المحل 
فاتسع الامر أيضا في العبارةء إذ الأجسام لاترفع من وجودها ولا من أماكنها فعلی كل 
وجه إنما قصد الإتساع.لكن هذه الأجسام الظاهرة في العالم الممثل اليرزخي هي ظلالات 
هذه الاچسام السماوية والأرضية. فالعالم كله مصور بأجزائه وأقسامه في كل حضرة 
يحسب تلك الحضرة , فهو روح في حضرة الأرواح وحس في حضرة الإحساس وممثل به في 
حضرة الجليل والبرزخ. وفي كل عالم علوي من أشخاص العالم السفلي كالارواح المخلوقة 
من الحركات الجسمانية ومنها ما يكون مخلوقا من الهمم فكأنه مخلوق من أمر معنوي . 
وكذلك الخطرات والمعاني كلها منسوبة الى العالم العلوي .ولهذا الذي أومأنا إليه الإشارة 
باستشهاده [أي ابن قسي] على هذا النحو بقوله تعالى : *ولله يسجد من في السماوات 
والارض طوعا وكرها وظلالهم *[الآية 16من السورة 13: الرعد] يريد أمثلتهم فيما وجد 
عنهم بالغدو والآصال . فنيه على آزمنة اتحاد الظلال فإن الظل لايكون إذا كان النور في 
موازنة الرأس وإنمايظهر بعد الإنحراف عن هذه الموازنة. فما ظهر منه عند ظهور النورله 
كان غمدوا . وما ظهر منه عند انصراف النور عنه كان آصلا ويجمع على أصال وجاء بينية 
القلة وهي أقعال لأنه أراد ظلال الاجناس وهي قليلة بالنظر إلى ما فيها من الأنواع 
عن الحجب لدى ابن قسى في المبحث الرابع من القسم الأول من الدراسة الملاحظة السادسة 
حول مراتب الموجودات لدیه)؛ وكذا ماذكرناه عن انتقاد ابن عربي لابن قسي في المبحث 
الثالث من القسم الأول من الدراسة . 
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وأما الحقائق فهي دوائپ العلى (58) وروائح آرواح الحياة ومدارج السالكين, 
ومعارج العارفين إلى علیین» فمن وطيء بساطها استوىء ومن ركب براقها بلغ الى 
سدرة النتهی ويحسيك من ذلك ما يكون قطر الصائمين وشق أبصار النائمين. فمن ذلك 
أنك إذا ذكرت الحقيقة فقد بلغت النهاية. من موضع البداية. وانتهت الغاية, من منشأ 
السعاية (59). وهى ماقالوا : إن لكل حق حقيقة ولكل عين معنى. فالحق ذاتك» والحقيقة 
ماتؤول إليه حياتك. 

وتقريب ذلك فان السماء والأرض كانتا رتقا قبل الفتق, وفلكا واحدا قبل خلق 
الخلق, ثم إن الله تعالى خلق الأرض والسماء كل واحدة منهما إلى سبع وخلق الخلق 
بينهما أفلاكا سيعة كسبعة. فخلق الملك السماوي من نور السماء وبرأ الحقيقة العلوية 
مما خلق منه الملك وخلق البشر الثقلي من نور الأرض وبرأ الحقيقة الأرضية مما خلق 
منه البشر وهي القائمة بالجسم والرادة المعنية بالامر (60). وخلق الملك الهوائي من 
نورفلك الجو وأنشاً مما خلق من اللك الحقيقة البرزخية وهي التي تنفهق على 


(58)- «دوائب العلی»: مشتقة من دوابة الفمامة أي ما یدلی منها . وقد شبه حقائق 
"العلم الالهي-اللدني" ب" دوائب العلی" (الغمام) إشارة منه إلى التمرض لنفحاتهاوالتلقي 
لتدلیهاء والترقي في معارجهاء كما آشار لذلك في «خلع النعلین« ص[6] . 

وسبيل القرب (التدلي والتداني) وسنة المعراج (الترقي والتلقي) هما مقصد 

الرقائق والدقائق . وهاته ما أريدت «لأميانهاوإنما أريدت لاظهار الحقائق الإلهية . 
والنسب الربانية , لتظهر الأسماء الحسنى ويعرف قدر المسمى فيعبد على حد ما عرف قال 
تعالى :*وما خلقت الجن والانس إلا ليعبدون,*[الآية 56 من السورة 51 : الذاريات] 
ولكمال الوجود أيضا تمام المعرفة» (ابن عربي : مخ ش خ-ش ص [47] ) . 

(59)- يؤكد ابن قسي هنا على أن الامر دوري كروي الشكل في التنزل المثالي البرزخي» 
فنهاية الدائرة موضع بدايتها . والزمان الدوري ثابت من شوابت الفكر الصوفي ٠‏ ومرتكز 
أساسي لوحدة الوجود . انظر ما كتبناه في المبحث الرابع من القسم الأول من الدراسة عن 
التصور الدائري لدى ابن قسي . 

(60)- يستلهم ابن قسي الآية 30 من السورة 21 : الأنبياء *أى لم ير الذين كفروا أن 
السماوات والارض كانتا رتقا ففتقناهماء* لیقرر أن الله لا خلق بالفتق السماء سبعا 
ومن الارض مثلهن, خلق الجو مثل ذلك وعمر الجمیع بعالم خلقه وتفخ فیها آرواحا من 
شاکلتها سماها-ابن قسي-حقائق خلقها مما خلق هیاکلها . وهذا ما حدا بابن عربي إلى 
اعمتیار ابن قسي من الذین یقولون :«إن الارواح تابعة للمزاج » (مخ.ش.خ.ن.ش.ص 
[50[1:]12[:]117:]9] )؛ وقارن : خلع النعلین ص [170]. [171] ؛ والهامشین 530, 534 من 
هذا التحقیق ؛ وراجع : ماکتبناه في البحث الثاني من القسم الأول من الدراسة حول 
صلة الروح بالجسد لدی ابن قسي . 
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الحقيقة العلوية من نورالحجبء ونعيم القرب. [14]فیتجدد عليها(61) البساط 
العملي والتور العلمي والحضور الوقر الأدنى» فيصعد عنها الكلم الطيب والعمل 
الصالح على معارج آنوار من صور الأعمالء إلى يدي حضرة الوقار والجلالء ومشرق 
أنوار القبول والإقبالء بما يشبعها من البرزخية فوقها من نور حياة وروح طيب 
وسناء. فتطوف بالبيت المعمور (62). وتلبي بحجة وتزورء وتقوم المقام الأحمد بوقفة 
الرضوان, وتقبل جهات اليدين من يمين الاحسان, و*الحجر الأسود يمين الرحمن*(63): 
ثم تنصرف إلى العلوية وعلیها من شعار القبول وآنوار يمين التقبل رداء حسن وجمال. 
ونور قرب واتصال» فیتجدد فیها صورة قدس وحياة» وذات ثور وسناء. 

ثم تنفهق العلوية عن البرزخية بروح تلك الحياةء وسناء برق السبحات. فیتچلی 
نور البرزخية إلى الأرضية في صقل المرآة و آنفاس التهیات الطیبات. فیتقد النور 
نشاطا في العمل ورفعا لأسياب الکسل وعروجا آخر عن النحو الأول فلا یزال الکد عودا 
على بدء ورد على رد بعروج وحضور وقبول ونور, وانفهاق ونفوذ ونشاط ونهوض إلى 
مالا آخر له ولا انقضاءء ولا غاية ولا انتهاء. 

فالقن هذا التتزیل والتقریب وميز وجه التبیین والتفهیم. واعلم أن الأرض 
والسماء حق وحقيقة والجو وصل بينهماء وأن الخلق <1> والأمر<1» کل واحد منهما حق 
وحقيقة والبرزخ الجوي وصل بينهماء وأن باطن هذا الوصل هو البرزخ بين الدارین» 
والآقرب من الحقیقتین. فإذا الدنيا حق والبرزخ حقيقة, شم الدارالآخرة حقيقة والبرزخ 
«حق»>. کذلك هذه الدار الدنيوية حق والبرزخية حقيقتهاء ثم الحقيقة البرزخية حق 
والاخروية حقیقتها. فعلی هذا يكون كل باطن حقيقة لكل ظاهرء وکل آعلی حقيقة لكل 
آدنی» هذا قیماتضایفت (64) فيه الأنواع» وتقابلت الاطباع, وتجانست العوالم 
وتشاکلت الطباع. فافقه هذا النص من مفاتيح الاغلاق» ومعادن الاعلاق» [15] والله 
الستعان على كل حال, لا إله إلا هو الکبیر التعال. 


41 في آش و آل" :«والبرء» مع الاشارة الى ان هناك خطاء وقد رجحنا ما اثبتناه خاصة وان سياق 
مخ .ش. خ .ن . ش . ص [51] يرجح ذلك. 


(61)- الضمیر یعود على الارض ویرید أن یقول : إن الحقيقة البرزخية تفیض على الارض . 
فتتحرك هاته للسل . 

(62)- في كل سماء بيت لأهلها يحجونه , أو لها فى السماء الدنيا وهو بيت العزة: وآخرها 
في السابعة وهو البیت العمور تطوف حوله الملائكة. كما ورد في حديث الرسول ص. 

(انظر: "صحيحي" البخاري ومسلم : باب الاسراء العراج ) . 

(63)- حدیث آخرجه الحاکم في "مستدر که" وصححه من حديث عبد الله بن ممر »والطيراني 
في "معجمه" عن أبن عباس . 

(64)_ يعتبر ابن قسي منطق التضايف هو الأساس المعرفي لكل الحقائق الإلهيةء والمعاذ 
العقلية . والظواهر وألاسرار الكونية» وينعته تارة "بسر التوالج وحكمة التداخل" خلع 
النعلين ٠‏ ص[21] ) » وتارة "بالاحاطة" ( خلع النعلين ٠‏ ص [135] ) . 

ومنطق التضايف كما أشرنا -انظر: البحث الرابع في القسم الأول من الدراسة- 

يجعل الفكر الصوفي عموما يتسم بالحركية المزدوجة المتمثلة في الجمع بين الظاهر 
والباطن . الحق والحقيقة ‏ دون الإخلال بأحد الطرفين خلاف المنطق الصوري السكوني. 
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[الترجمة الثانية للقسم الأول من الصحيقة الثالثة (المحمديات)] 


بساط الأنس وسكينة النفس 

قال الله تعالى : *راذ آخذ ربك من بنی ءادم من ظهورهم ذرياتهم وأشهدهم 
على أنفسهم آلست بربكم قالوا بلى. شهدنا *(65). 

وقال رسول الله «دصلى الله» عليه وسلم :* لا خلق الله تعالى آدم مسح على 
ظهره فاستخرج منه ذريته کأمثال الذر ۰ فأخذ عليهم العهد والميثاق: ثم ردهم في صلب 
آدم*(66) الحديث. 

فهذا من هذا. 

وقال صلى الله عليه وسلم :*خلق الله الخلق وقضی القضية:, وأخذ ميثاق 
النبيئينء وأهل الجنة أهلهاء وأهل النار أهلها*(67). 

فهذا عين لهذين الحدیشین. وأنهما كانا عهدین» في وقتین» ومیثاقین» على خلقين. 

فخلق الروحانية الأولى ثم خلق النفسانية الأخرى(68): ولكل عهد وميثاق» 
وسنة في عقد ووفاق . فالروحائية النبويةء وغير النبويةء بعد الإقرار بالعبودية, 
والإعتراف بواجب الربوبية» أن تفي للتبعية, وتستوفي شرائط التبليغ في الناشی 


(65)- الآية 172 من السورة السابعة : الأعراف . 

(66)- أخرجه الحاكم النيسابوري في "الستدرك" ج27/1 ۰ وابن أبي عاصم في "کتاب 
السنة" . ج89/1 حديث 202 من طریق ابن عباس , وانظر: ابن القیم : کتاب الروح 
(السالة الثامنة عشرة) . 

(67)- حدیث رواه الطبراني في « العجم الکبیر » من طریق آبي أمامة (ج 287/8 حدیث 
رقم 8940) . 

(68)- يشير ابن قسي هنا إلى أن أول جوهر في الخلق هو الجوهر الروحاني » وهو أصل 


الخلوقات الملائكية والادمية (الروحانية الأول ى/عنصر أول ) ويسمي ابن قسي "الروحانية 
الأولى” في کتابه هذا «الروح المحمدية» آو «الحقيقة المحمدية» أو« روح القدس *(ص[139] ) 
كما يسميها "الروحانية المطلقة"(ص [170] ). وقد سبق أن قارنا بين هاته الفكرة وفكرة 
«العنصر الأول » لدى الأمبادوقليسية المنحولة,. وكذا المماثلة بینها وبين فكرة «العماء» 
لابن عربي و«الهباء» لابن مسرة والتستري. (را : المبحث الثاني من القسم الاول من 
الدراسة). 

الجرون لكشي و الو ويقصد به النفس الجزئية ؛ وهو ذو طبيعة 
روحانية (النشأة النقلية) منبثة في الجسم (النشاة الثقلية) (انظر : خلع النعلين ص [15]. 
[16] » والهامش 84 من التحقيق). 

وهاته "النفسائيةالألخرى" ترتیبها الوجودي عند ابن قسي بعد "القلم الاعلى” 
"واللوح الحفوظ" والروح الامین, أي ترتيبها مع فلك السماء . (انظر : ما کتبناه حول 
الفیض الوجودي ومرانب الوجودات لدی ابن قسي في البحشین الثاني والرابع من القسم 
الاول من الدر اسة). * 
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النقلية يوم اتحاد الثقلية (69): والنفسانية الانسانية» وغير الإنسائية , بعد الإعتراف 
بالعبدانيةء والإقرار بواجب الربانية (70)» أن تفي الروحانية» وتستوفي شرائط 
الاتباع والاستماع الآنبائيةء يوم إنباء الأنبائية, لذلك قال الله تعالى : *فلنسئلن الذين 
أرسل اليهم ولنسئلن المرسلين .-. فلنقصن عليهم بعلم. وما كنا غائبين. * (71). 

ولا أن آخرج الذرية في العهد النفساني على صورة الذرء وقدرهم في الحكم الجزم 
ذلك القدرء فالآن كان من ميثاق النفسانية التكبر في القدر والتزين بالفخر والترفم 
عن الغير في السر والجهرء فقبضها جل جلاله على أقل شعائر الوجود, وأصغر دقائق 
الإيجاد المعهود. وعرض عليها وزنها» ومقدارهاء وعرفهاء بهینها» وصغارهاء وإلى جانبها 
الملا الكريم (72) والإنسانية المخلوقة (73) في أحسن تقويم. 

ثم قيل لها : إن وفيت بالعهد . وتذكرت قدرتي [16] في كل حل وعقد ونزلت 
إلى مقامك الادنی» ولم تنسي نصيبك في هذه الحياة الدنياء واعترفت وأقررت» 
وتصاغرت وتذللت » الحقت بالروحانية الأولى » وكنت في آدميتك على صورة هذا الملا 
الأعلى » وفي أحسن تقويم ٠‏ وأوضح سنا«ء» وتكريم (74) . 

وان تناسيت حالك » وجهلت مقدارك » و آثرت الدعوی» وطليت الظهور 
و آنت الأقل الأخفی» عدت مع جبریتك , وتکبر نفسانیتك. إلى حال أوليتك» ومشقال 
ذريتك , شم تزاد في کميتك, وتعظّم للنار في ذاتيتك, بقدر تعاظمك في نفسك, وتکبرك 


(69)- يريد أن یقول :إن آلانبیاء لا يجب في حقهم تبلیغ الرسالة , إلا بعد وجود نفوسهم 
الجسمية . أي "النشاة الثقلیة". (انظر : ابن مربي : مخ.ش.غخ.ن.ش.ص [53]). 

(70)- إن الروحانية غير النبوية , بعد إقرارها مع الروحانية النبوية , به العبودية 
والإعتراف بواجب الريوبية» لقوله تعالى :* ألست بربكم قالوا بلى شهدنا* . عليها أن 
تعترف في المرحلة الثقلية » بأن الرسل عبيد الله (العبدانية) , وتقر بأنهم "ربانیون" أي 
آمطاهم الله-كما يقول- ابن عربي -: «حظا من الربوبية كانوا به سادة علينا» 
(مخ.ش .خ.ن.ش .ص (53]) . 

(71)- الایتان 6,5 من السورة السابعة : الاعراف . 

(72)- يريد الملائكة. 

(73)- يقصد الروح الإنساني الذي هو مظهر من مظاهر الروحانية الاولى . 

(74)- إن الروح إذا بقيت في حال جسمانيتها- أو ما يسميه ابن قسي "بالنفسانية الاخری"- 
كما كانت عليه عند أخذ الميثاق في حالة الذر. سعدت وترقت إلى أصلها الملائكي فالتحقت 
ب“الروحانية الاولى ". قسارن خلع النعلين ٠‏ ص [171[:]170] ؛ والهامش 530. من 
التحقیق . 
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في حال عمليتك؛ وهذا معنى قوله عليه السلام : *يعظم الکافر في النار حتى يكون 
ضرسه مقدار جبل آحد* (75). 

فهذان العهدان حق وحقيقة » ونفس وروح . فالروحاني ۰ حقيقة النفساني, قال 
الله تعالی :*ومن کل شيء خلقنا زوجین لعلکم تذکرون* (76) . فبما هو الروح حقيقة 
النفس والباطن حقيقة الظاهر , كان العهد الأول حقيقة الآخر . 

ولا كان العهد عهدین, والیثاق ميثاقين, كان القبض قبضین, والمسح مسحین» 
والرد في الصلب ردین. غير أن الروحاني في الاخذ والرد خلق سویا حتی, كان لذلك 
كما یکون الفتی وبلغ ریعان الشباپ وکمال الإقبال مسح على ظهره تلك المسحة العلية 
التي استخرج بها البنین» ومن البنین البنينء وأخذ میشاق النبيئين والصدیقین. 
واستوثق من الخلق آجمعین» وقذرهم على الربوبيةء والشهادة بالعبودية. كل ذلك لتری 
حکمته» وتبیّن قدرته» ویقوم على الخلق أجمعين حجته. فکانت السحة العلية(77): 
مسحة يد حچابية , أقدسية. وکان آبرها على الظهر بعد هذا الاستواء النشء؛ وتموج, 
<1> الحياة <1> إنشاء في الصلب تموج الماء (78) بقدر الحكمة الأزلية لإظهار النشء 
دفعة واحدة (79), وكلمة فاصلة, ليظهر النشء الثقلي: على ذلك التاسيس الأزلي» 
والحكم الصمديء والتدريج الأبدي» السرمدي (80). 

ولا انتهت الحكمة, وتمت الکلمة» وثفدّت المشيئة العزيزة بايجاد البشرية, 


<1> في اش" و ال" :«الحياناء وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(75)- حدیث أخرجه مسلم في "صحیحه" من طریق آبي هريرة (باب النار یدخلها 
الجبارون ...)۰ 

(70)- الآية 49 من السورة 51 : الذاریات . 

(077- أي العلية من الكيفية أوالعلية عن إدراك الكيفية (انظر :ابن عربي ٠‏ 
مخ.ش.خ.ن.ش.ص [65]) . 

(78(- يريد « حياة الذرية التي تقوم بهم الضمونة في الحياة التي في صلب آدم . وقد 


يريد «في الصلب»الجنس فيكون الالف واللام للجنس , آي الحياة التي في صلب كل أب 
ولا يريد ذلك على الوجه الصحيح , فان الحياة التي تحصل للذرية انما تحصل في بطون 
الأمهات لا في أصلاب الآباء . ولا كانت حواء في آدم مبطونة فيه , آراد آن الحياة وان كان 
يجريها [الله] في بطون الامهات من حراء فما دونها فحواء في آدن » في هذا الوقت مكان 
الصلب ولابد لادم .» (ابن عربي : ميخ.ش.خ.ن.ش .ص [65] ۰ [66]) . 


(79)- یقصد أخذ الذرية . 
(80)- أراد التوالد بالتدریج الزماني «فإنه منقطع كما آخبر الله تعالی؛ فجاء بلفظ 


الابدي » والسرمدي » في غير موضعه اتساعا وتجوزا» (ابن عربي: مخ.ش.خ.ن.ش.ص [66]) 
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وإنشاء الثقلية » وإظهار التناسل<1»السني في [17] الإنسيةء احترازا من الحيوان 
والحسية . فكان التقاء<1>الزوجين وتنزيل المائين , فنطفة آربعین . وعلقة أربعين, 
ومضغة أربعين (81) » ثم نفخ الروح وهو يوم الميثاقية الأولىء والروحانية 
الاعلی» في حجاب من الميثاقية الأخرى (82) والثقلية الأدنى التي كانت في 
البزرة الإنسانية, والذرة النفسانية (83). فنشر التفسانية. في قبضة 
الجسمانية. حجابا على النور انية. وغطاء على تلك الحقيقة الرو حانية» حتى 
يبلغ الإنتهاء البشري والإستواء الثقلي(84). فيكون القديم الحق يقيمه 
بالحقيقة العلوية. والحكمة الصمدية . وتميزه الحياة المصحمدية. في 


1 في اش" و "ل" : «وإظهار التناسل في [17] النشئ في الانسية والجنية فكان التقاء » 
والتصحيح من مخ.ش.غخ.ن.ش.ص [67] 


(81)- لقوله صلعم في الحديث الذي أخرجه مسلم في "صحیحه" عن زيد بن وهب عن عبد 
الله :“إن أحدكم يجمع خلقه في بطن أمه أربعين يوما » ثم يكون في ذلك علقة مثل ذلك. 
ثم يكون في ذلك مضغة مثل ذلك , ثم يرسل الملك فينفخ فيه الروح* الحديث . (باب 
كيفية الخلق الأدمي في بطن أمه وكتابة رزقه ۰ من كتاب القدر ). 

(82)- يقصد أن يوم نفخ الروح في الإنسان وهو في رحم أمه. هو بمثابة يوم الميثاقية 
الاولی "۰ يوم الميشاق الذي أخذه الله على النبيئين مندما خلق الخلق وقضی القضية 
-(انظر :خلع النعلین ص [15])-«في النشاة الابدية» ولذلك قال : الروحانية الاعلی 2 في 
حجاب من الميثاقية الاخری » يريد أخذ الذر من الظهر » (ابن مربي: مخ ش خ-ش ص 


.)]67[ 


(83)- لقوله تعالی : * خلقکم من نفس واحدة *(الآية 7 من السورة 39 : الزمر) . فکنی 
عنها بالبزرة والذرة . 
(84(- یقصد أن الله لا جعل النفسانية الانسانية في الجسمانية , صارت الروح 


الانسانية وهي اللطيفة العالمة المدركة القومة لحقيقة الانسان محجوبة الذات بمقتضن 
الغطاء الجسماني الذي هو النشء الشقلي » والروح الحيواني الذي هو الحجاب النشاني . 
فإذا ما بلغ الإنسان الإستواء الشقلي والتعديل الجسماني . صار مهيا لقبول 
الحقيقةالروحانية (الروحانية الاولی ) مصداقا لقوله تعالى :* فآذا سویته, ونفخت فيه 
من روحي*.(الآية 29 من السورة 15 : الحجرء والآية 71 من السورة 38 : ص). 
وقوله:*الذي خلقك فسواك فعدلك* (الآية7 من السورة 82 : الإنقطار).وعندئذ - يقول 
ابن قسي - يكون الإنسان يقيمه القديم الحق « بالحقيقة العلوية [الروحانية الاولی]. 
والحكمة الصمدية [العلم الالهي]. وتميزه الحیاةالحمدية في محاسنها الأدمية. فینشا 
بأنوارها الأبدية». 

انظر : ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص [67]. [68] ؛ الجرجاني : التعريفات ؛ ابن 
سيناء : الحدود ؛ الغزالي : الحدود ؛ الأمدي : كتاب المبين (ضمن الصطلح القلسفي مند 
العرب » تحقيق , عيد الأمير الأمسم) ؛ وانظر ما كتبناه عن الفيض الوجودي ومراتب 
الوجودات لدى ابن قسي في المبحشين الثاني والرابع من القسم الأول من الدراسة . 
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محاستهاالآدمية (85)» فینشا بأنوارها الأبدية. 

ولا انقصل عن آدم النور الحمدي؛ والسر الصمدي , بتلك الأخذة العزيزة, لم 
يرجع النور إلى الصلب إلا وقد نش في الحجاب الشهواني, والشباب الإنساني» في 
الذي هو ذات حوا«ء» . ولباس قميص الهوى ما حجب الضياء؛ وعصف مصباح السناء. 
وتململ موضع إمداد الحياةء يحمي الحمى ووجب التكليف والإنهاء. فكان ما كان من 
اتباع الهوى وانتهاك حرمة الحمى (86). فبطل العمل وكذب الأمل وسبق الحكم العذل. 
ولو كان بالنور الحمدي, والسر الصمدي (87)» ما ضل وما غوى» وما دخل الحمی, ولكن 
لتتم كلمة الحسنی, وتكون حجته الاجلی» وربك فعال لما يشاء . 

وإذا انتهى القول إلى ما بینا باعث القول » وصاحب القوة والحول» فليزن 
القسطين. ويعدل اللضیین» ويرجع البصر کرتین» ويتحفط من شبهات الخواطر, 
وغلطات البصائر. فرب فهم قد هوى بخاطرة وبصيرة قدسية على ناظر . وقد مضى في 
ذكر آدم ماهو تنبيه للغافلين . ومظنة للسامعين › وربما جاء في غيره من مثله ما تزل 
به الخواطر, وتزيغ به آبصار البصائرء وليس الراد بذلك كله تعديلاء ولاتفضیلا , ولا 
تقديما ولاتأخيراء فان الحق قاطع به والشرع مصارم . 

قال رسول الله صلى الله عليه وسلم :*لا تفضلوا بين الانبياء *(88). 
وقال:*لاتخيروني على أخي موسى * (89) وقال :* من زعم أني خير من يونس بن 


(85)- لايقصد "بالادمية" النسبة لآدم ‏ ولكن يقصد بها الاولية الروحية » ذلك أن 
"الحقيقة الحمدیة" لدی ابن قسي-کما سیذکر في الحمدیات -أولية روحية . (انظر : 
ماكتبناه حول الحقيقة الحمدیة" لدى ابن قسي في المبحث الرابع من القسم الاول من 
الدراسة). 

(86)- يشير أبن قسي إلى انشفال آدم بحواء وهو مازال في المشهد الالهي ۰ بحکم 
النشء الثقلي ؛ فكان بذلك في حجاب عن ضياء الروح؛ وضعف المصباح الروحاني , فوقع 
لادم وحواء ما ذكره القر آن اذ حجر الله علیهما بعض الأشياء ٠‏ ونهاهما عن الأكل من 
"الشجرة" . وهو أول تكليف عدمي "ولا تقريا هذه الشجرة فتكونا من الظالمين* (الآية 34 
من السورة الثانية : البقرة) . ولكنهما ضعفا وأزلهما الشيطان فانتهكا حرمة الحمى 
« قبطل العمل وسيق الحكم العذل » . 

(87)- «ولو كان بالنور الحمدي والسر الصمدي» يريد «لو وقف مع العلم ولا ينساء » 
والسر الصمدي أي كان مع روحائيته البسيطة لامع نشأته الثقلية التي تطلب الغذاء ,2 
لان الصمد الذي لا جوف له : فالصمد هنا بخلاف الصمد في الأول ۰ . (ابن مربي : 


(88)- هو بعض حدیث آخرجه مسلم في صحیحه من آبي هريرة (باپ فضائل موسی ض). 
(89)- هو بعض حدیث رواه مسلم في "صحیحه" عن أبي هريرة (باب فضائل موسی ص). 
د 
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متى<1> فقد کذب<1» *(90) . وأنه متى جاء من ذكرهم. [18] وفشى من القول فيهم ما 
فشا فيحسب القصص. وأماهم صلرات الله عليهم » فنجوم سماءء وكبكبة علاء» ودرجة 
شموس سنازهم الشمعة الأضوىء والسلم الأسمى» وشجرة الفردوس الأعلى. 

وأعلم آنهم النشا الإنساني والبدا الدنياري» شجرة التفريع والتفصين. 
والتأئیس والتامین. والتعريف يرب الهالمين. وإن المراد من تلك الشجرة زهرتهاء كما 
أن المستفاد من زهرتها شمرتهاء ومن الصدفة درتهاء فأنّى أدركت نبوته كانت الثمرة 
وكان المرادء و آثی آبعضت نبوته كانت الشجرة. والقول الذي عنه وجب عنه الامداد, 
فمن الفاضل هنا ومن المفضول ومن القدم ومن المؤخر في واجپ التحصيل ؟. 

إن قلت : الشجرة لأنها حجاب النشء والكون» فقل : الثمرة لأنها ربيع الفم 
ونعيم العين. أوقلت : الثمرة فإنها الزهرة الأذكى» فقل : الشجرة فإنها الروضة الأزهى. 
فلا فاضل هنا ولا مفضولء ولا سابق ولا مسبوق. وأما قوله عز وجهه :*تلك الرسل. 
فضلنا بعضهم على بعض, *الآية (91) فقول فصل وكلمة صدق. 

فضل الله تعالى موسى على عيسى بالتكليم والعصا والمن والسلوى. وفلق اليحر 
وانفچار الحجر, وغير ذلك من مثله. وفضل الله تعالى عيسى على موسی بالتكلم في 
المهد والتأیید بروح القدس, وإبراء الأكمه والابرص في الحينء والخلق بالید من الطین. 
وإحياء الوتی بالاذن والشي على الاء بالأمرء والنفخ من الروح والائدة والرفع وغیر 
ذلك من تحوه. وکذلك الغیر على الغیر فواحد بالمسن, و آخر بالصوت., و آخر باخراج 
الناقة من حجر, وبعض باللك وقوم بالکشف في اللکوت. و آخر بالنجاة من النار . ومن 
هذا في كلهم کشیر, وإنما هذا تقریب وتیسیر, وتمشیل وتصویر. فإذا نظرت الواحد 
رأيته قد قضل الثاني بما اختص به من كرامةء وإذا نظرت الفضول وجدته قد فضل 
الفاضل بکرامة اختص بها غير تلك الكرامة. فما منهم الا فاضل بوچه ما » سابق بأمر 
ما . وهذا معنی [19] قوله تعالی :* تلك الرسلء فضلنا بعضهم على بعض, * (91). 

ثم التفضیل بالاتباع , والأشياع : فواحد تبعه عدد من الخلق وزمر من الناس , 
وآخر تبعه دون ذلك ودون » وثاني لم یمن معه من قومه إلا قلیل » وبعض آنبیاء فلم 


1 بیاض في ال" وفي اش" : «فقد کفر » والصواب ما آثبتناه. لا رواه البخاري في "صحیحه" عن 
أبي هريرة. 

(90)- حديث رواه البخاري في "صحیحه" عن أبي هريرة . 

(91)- الآية 251 من السورة الثانية : البقرة . 
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یسمع, واستتيع فلم یْتْبع. ولهذا سر من الحكمة عرفه العارفون من عبادهء والراسخون 
في العلم من آولیائه, فمن ذلك أن الليل ظاهر<1> النهارء وأن النهار باطن الليل <1> 
كما قال تعالى :*يغشي اليل النهار يطلبَّهُ حثيئًا* (92) والليل يقدمه النهار من حيث 
أن الضوء لايكون إلا من الظلام كالفيم يكون تقدمة الماء من النور الذي لايصدر الا مع 
كون الغمام من حيث السبق ولا من جهة القبل لأن الحركة الفلكية لا تقتضي القبل ولا 
البعد. ولا القرب ولا البعد قال الله تعالى :"ولا آليل سابق النهارء*الآية (93). فالدينا 
كلها يوم وليلة (94) كالسنة في نفسهاء أواليوم العلوم في ذاته كاليوم والليلة. فليل 
الدنيا كله من شفقه»ء إلى غسقه . إلى ثلثه الاضي, إلى نصفه الآتي» إلى ثلثه الباقي 
إلى فجره الأول وإلى فجره الشاني» فيه نبوات أنبياء معلومین» وأنبياء ورسالات 
ورسا, مخصوصين. فمن جاء منهم في الوقت الذي هو مثل الفحمة السوداء. أو وقت 
انتشار من الظلماء» لم یمن معه من قومه إلا القليل » ومن جاء في الظلمة التي هي 
بين الفجرین, والبهمة التي <2> فصلت <2> الضوء إلى ضوآین, لم يؤمن معه أحد من 
قومه, ولا صدقه إلا الرهط من أهله » وتلك أمارات الظلم إليهم وآيات الشدة والهم. 
كذلك ثهارها كله من مطلع شمسه إلى انتشار ضوئه» إلى ضحائه الظاهر» إلى عموده 
القام, إلى زواله الائل, إلى ابراده السالك .إلى عصره الفاضل, فيه تنزل أنبياء 
ورسالات رسلهم بواطن الليلين» كما هذا النهار باطن الليل واللیل ظاهر النهار. فمن 
چاء في النهاركان معه السواد الأكبرء والمدد الأوفرء والجمع الأبهى » واللاً الأشهر الأعلى 
» وذلك أن النهار في حاله وقت وانتشار, وتحرك ومدار» وبخاصيته إذا آدبر الصبح 
وابيضت الاضواء. وكانت الشمس نقية بيضاءء فإنه [20] إبراد البردین» وعصير 


412 في اش" و ال" . «والنهار باطن» وقد رجحنا صيفة مخ . ش. خ.ن.ش »ص [59]. 

5 في "ش" و "ل" ٠:‏ وصلت» ؛ وقد رحجنا ما آثبتناه . 

(92)- الآية 53 من السورة السابعة : الأمراف . 

(93)- الآية 39 من السورة 36 : يس . 

(94)- اعتبر ابن قسي الزمان - من أول وجود آدم إلى آخر الزمان- یوما وليلة » وأدرج 


في هذا الیوم الكلي رسالات الرسلین مستلهما في ذلك أحاديث تبوية ( أنظر : البخاري: 
الصحیح (باب فضل صلاة العصر) ؛ وابن كثير : النهاية , ج 247/1 ؛ تحقیق محمد أحمد 
عبد العزیز). 
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المحسثين (95). وانبعث النور الاقدس من فضاء عليين. ولكل من هذه حال من الأحوال 
وبحسب المراتب السنية والحال فمن جاء في هذه الظلمات الليليةء والمشرقات 
اليوميةء أو ما بين هذه الأحوال مما ليس بالظلم المبهم, ولا بالأبيض النقي فبحسب 
الأمر وخاصية الحال. فواحد يجيئ ومعه أمةء وثاني تتبعه زمرة» وآخر يأتي غير 
مسموع ولا متبوع ؛ ومع هذا فليس فضل من هذا الوجه ولا سبق من هذا النحو, فانه 
وان كانت التبعية في موازين النبوة وقل اتباع البعض وفضل أشياع البعض, فان 
المقل منهم مجتهد وصاحب نية وجد من الاعمال» و*الأعمال بالنیات ولكل امرئ 
مانوی*(96)» فإذا الشياع الکشیرین. في موازين القلین. سواء بسواء وإنما يفضل 
الفاضل ويسبق السابق إذا كانت المكاثرة ووجبت الفاضلة» قال رسول الله صلى الله 
عليه وسلم :*أنحكوا النساء فإني مكاثر بكم الأنبياء يوم القيامة* (97)» فالسيد من 
كُوثر فلم يكاثر وقوّم فلم یقاوم. وملا العيون والقلوب نوره فلم يدان ولم يقارب. 


(95)- «إبراد الیردین» وعصير الحسنین »:جاء في "لسان العرب" لابن منظور, مادة : برد 

:«الابراد : انکسار الوهج والحر وهومن الابراد الدخول في البرد . وجئناك مبردین> اذا 
جاءوا وقد باخ الحر . و آبرد القوم دخلوا في آخر النهار ۰ . 

وابن قسي يلمح بعبارته إلى الحديث النبوي*من صلى البردين دخل الجنة"إشارة 
أبيه ٠‏ باب فضل صلاتي الصبح والعصر)-. 

واستلهاما منه للأحاديث النيوية الواردة في مقارنة الدعوة الإسلامية زمانيا مع 
فالأمة المحمدية هي أمة العصر كما هو وارد في معظم كتب الحديث(البخاري» الترميذي» 
مالك , أحمد) . وقد صاغ ابن قسي "العصر“صياغة تصغير “عصير" استملاحا وتعظيما 
وتحببا . وأراد بالمحسثين المسلمين . إذ الإسلام دين الاحسان . واستعمل لفظة "عصیر" 
تورية للاشارة الى صلاة "العصر ووقت “العصر” لا فيه من ابراد لقوله صلعم في تأخير 
"الظهر الی "العصر" ."آبردوا بالظهر فان شدة الهر من فيح جهنم* (التسائي: المواقيت) » 
وللتلمیح إلى أن الأمة الاسلامية وهي أمة أوتيت القرآن عند العصر فکان بقاؤها فيما 
سلف قيلها من الأمم* كما بين صلاة العصر إلى غروب الشمس *-(حدیث رواه البخاري 
في "صحيحه' عن سالم بن عبد الله عن آبیه (باب من أدرك ركعة العصر)وانظر : هامش 
2 من التحقيق)- . وكان القرآن للمسلمين ملجأ ومصرا يقيهم إيمانهم الصادق به حر 
شمس يوم القيامة و آهواله . فييرد عنهم الحر(إبراد البردین) . ویخقف منهم العرق ۰ 
الصحيح (كتاب الجنة)؛ الترميذي: الست (كتاب القيامة)؛ ابن ماجة: في الژهد؛ القرطبي: 
التذكرة ج1 /275-273 , تحقيق حجازي السقا) . 


(96)- حديث متفق عليه من طريق عمر بن الخطاب . 
(97)- آخرجه الديلمي في مسند الفردوس من طریق ابن عمرء وانظر : العجلوتي : کشف 


الخفاء . ج 304/1 . 
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وهذا فضل من حيث الظهور بالكثير والتجميل بالجملةء ونظر العيون إلى عموم القدرة 
ومطالع نجوم الأمة, وهذا من معنى قوله تعالى "تلك الرسل» فضلنا بعضهم على 
بعضء,*. مع أن ثم إشارة ما إلى بواطن الأزمان. <1> وسرد<1» بداية الاکوان » وهذا 
البحر الفميقء والفج العميق » والكلام فيه مصباح دقیق, في صب الزيت المفيض 
ومدفع الدهن الصبیب, وربما تواصل الصب قطع المصباح» ويغمر العین, ويظلم الأين, 
ویخفی الزین. فالسكوت عنه أولى بالواصفين, وأتهض تحويم الحائمين (98) . 

وأما من حيث المقامات وتخصيص الكرامات وبذل التازل والدرجات » فالأصل 
واحد والفضل سواء. والفرع بالأصل والعين بالفرع. والعين بالعين, والثمرة بالغصن. 
وهذا معنى قوله عليه السلام :* لا تفضلوا بين الأنبياء* (99) . 


قصل 


واعلم أن هذا الكلام مطلق في عموم النبيئين عام في جميع المرسلين » من ولد 
آدم الى عيسى إذ في عيسى تمت الحكمة النبوية › وانقضت الدورة [21] الفلكية , 
ورجعت العودة الذرية إلى الأدمية , قال الله تعالى :“إن مثل عيسى عند الله كمثل 
آدم»* الآية (100) . 

وأما سيد المرسلين, وإمام النبيئين » فليس له خاصة في هذا التعديلء ولا عارضة 
ذكر في هذا التنزيل . فإنه كما جاء. ونعم ما جاء. فما كان عقد الدائرة» وسر الحياة 


<1 في ل" : «وسیر » وقي آش" : «ومسير» والتصحيح من مخ.ش .خ..ن .ش .ص ]7°[ 
(98)- ينبه ابن قسي على أن النبوة وكرامتها , والرسالة ومقاماتها » رغم رجوع كل صفة 


منها إلى أصل واحد , فإن مفاضلة الرسل آمر قرر منذ «بواطن الازمان » . و«سر بداية 
الاکران» ولذا فان هذا الشکل «بحر غمیق .۰ وفج عمیق »» السکوت عنه آولی إذ محاولة 
الإفصاح منه قد تعمي البصائر وتزل الاقدام. ویشبه مماولة الافصاح من سر هذا 
| اشکال بصب الزیت الکثیر في سراج دقیق الفتيلة یغسره الزیت فينطفيء. 

(99)- سبق في الهامش 88. 

(100)- الآية 58 من السورة الثالثة : ءال عمران . 
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والياصرة: فكان يدء الآخرة ومقدمة الأكوان الزاهرة. ولا تقاس دار بدارء ولا مقدار 
بمقدار (101) . 

واعلم أن <1> تناقص الأنقى من <1> ثور المسالاء». وهو العشااء» من نفس 
العشاءء والعصر إلى الليل عصارة ضوء النهار ومنفس ظلمة العشاء: والعصر إلى 
<2»العشاء <2»: عصارة نور العالم ومنفس نهر الحياة . والإبقاء إلى الانقضاء. عصارة 
طول العمر ومتفس البرزخ على الاحیاء» والزمان الحمدي إلى الانتهاء. عصارة ثور 
الدهر ونفيس الدرجات العلى. فتبين ترتيب الحکمة. وإتقان الصنعة, وإحكام التوالج 
في أصل الخلقة (102) . 


0 في ال" و"ش"بياض الانقاص» مع الاشارة الى وجود خطاء والتصحيح من مخ.ش .خ.ن 
.ش. ص [74] . 
42 في "ش" :« الشتاء» والتصحيح من "ل" ٠‏ ص [21] . 
(101)- لقد آفرد ابن قسي للأنبياء والرسل دائرتين فلکیتین : دائرة تبدأ بآدم وتنتهي 
بعیسی فكانت بذلك المقارنة بين آدم وعيسى في الآية 58 من السورة الثالثة : ءال 


عمران . *إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم. *» ودائرة كبرى شاملة هي دائرة الحقيقة 
المحمدية وهي «سر الحياة والياصرة» ودبده الآخرة . ومقدمة الاکوان الزاهرة» . فكان 
محمد لذلك سيد المرسلين وخاتمهم وإمام النبیشین. 
ومن هنا يرى ابن قسي أنه لا مقارنة بين محمد وسائرالأنيياء والرسل . وحديث 
التعديل : *لاتفضلوا بين الأنبياء*. إن خص جميع الأنبياء فهو لا يخص النبي محمد لما 
ورد في الكتاب والسنة عن إمامته للأنيياء وسيادته للرسل , وتخصيصه بالصلاة عليه 
من قبل الله تعالى وملائكته .(انظر: البخاري ومسلم والترميذي وابن ماجة والقاضي 
عياض (الشفاء) ؛ وقارن : الصحيفة الثالثة من خلع النعلين (المحمديات) ؛ وما كتبناه في 
البحث الرابع من القسم الأول من الدراسة عن الحقيقة الحمدية لدى ابن قسي) . 
(102)- هنا تلميح للحديث النبوي الذي رواه البخاري في "صحیحه" من سالم بن عيد 
الله عن أبيه (یاب من آدرك ركعة من العصر قبل الغروب) أن النبي قال :*إنما بقاؤكم 
فیما سلف قبلکم من الأمم کمابین صلاة العصر إلى غروب الشمس, آوتي آهل التوراة 
التوراة فعملوا حتی إذا انتصف النهار عجزوا ٠‏ فأعطوا قیراطا قیراطا » ثم أوتي آهل 
الانجیل الانجیل فعملرا إلى صلاة العصر ثم عجزواء فاعطوا قیراطا قیراطا , ثم آوتینا 
القر آن فعملنا إلى غروب الشمس » فاعطینا قیراطین قیراطین . فقال أهل الکتابین : أي 
ربنا اعطیت هؤلاء قيراطين قيراطين وأعطيتنا قیراطا قیراطا , ونحن كنا آکثر عملا ! 
قال الله مز وجل : هل ظلمتکم من أجركم شيء؟ قالوا: لا قال فذاك فضلي أوتيه من 
آشاء* . وقارن تفس الحديث من صحيح البخاري (باب الإجارة) برواية ابن عمر . 
ویری ابن قسي أنه إذا كانت فترة « العصر إلى اللیل عصارة ضوء النهار »في 
الیسسوم الجزئي ۰ واه الى < < < < ج 
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واعلم أن نور المشيب مقدمة الاخرة» وأول إعلام الأيام الزاهرة. فإن الإنسان إذا 
نشأ لايزال يصفى وينقى على التدريج الزمني والتقلب النشئي حتىء إذا ظهرت الانقی 
كانت مقدمة النشء البرزخي والعمر الأبدي. وإن الضعفين اللذين ذكر الله تعالى 
بقوله: “الله الذي خلقكم من ضعف* الآية (103). إن الأول منهما النشء الدنيوي 
والیدء الريغاني حتی إذا انتهی الضعف الثاني وهو : المشيب النوراني كان أول 
النشاة الأخروية والبدء الروحاني. فما یکون بالانسان من ضعف بعد قوة وشيية بعد 
شبيبة, إنما هو ضعف الحياة الدنيوية» وقوة الحياة الأخروية. ويقدر ما یضعف الظاهر 
فيه یقوی الباطن منه» وهو من سر التوالج وحكمة التداخل, ولذلك قال تعالی-بعد ذکر 
الضعف والقوة, والضعف والشيبة, تعریضا بالقصة وتمدحا بالعلم- نشأتان في نشاة 
وخلقتان في خلقة» وموتتان ائنتان وحیاتان یخلق ما یشاء. 

وکما تقوم النشاة الانسانية هذا القیام. وتتم في الحکمة الإلهية هذا التمام 
وتشبتها [22] على آنمُتها کذلك النشاة الدينية» والتراتیب الوضعية, والکاشفات 
فیما بعد الشرعیات. والوصول إلى الحضائر القدسیات. فتحط الاثقال, وتبلغ الأمال, . 
وتتبدل الأحوال. وتصیر حضيرة الملا الأعلى رجال لقوله عز من قائل :"ولو نشاء 
لجعلنا منکم ملائكة في الارض یخلفون*(104),"ولو جعلناه ملكا لجعلناه رجلاً * 
الاية (105) ۰ فتصح الخلافة الملكية وتتم الحکمة الالهية. 

وكذلك النشاة في الأيام والأعوام والیوم الكلي الذي هو یوم من أيام الدنياء 
والحمل العارض في وجه الحياة العليا. 

فالضعف الأول من اليوم الأول ليلة من العام وخريفه » ومن اليوم الكلي أول 


== العشاء عصارة نورالعالم ومنفس نهر الحياة » في اليوم الكلي ٠‏ فان «الزمان المحمدي» 
هو الزمان الكلي الشامل لجميع الحقب والازمان فهوه مصارة نور الدهر ونفيس 
الدرجات العلى». وبذلك يحاول ابن قسي من خلال هاته المماثلة -وکما سیفعل فيما 
بعد- إثبات سيادة النبي محمد صلعم على غيره من الأنبياء وافضلية الامة الإسلامية 
على غيرها من الأمم . (أنظر : ماكتبناه على الحقيقة الحمدية والتصور الدائري مندابن 
قسي في المبحث الرابع من القسم الأول من الدراسة) . 


(103)- *الله الذي خلقكم من ضعف ثم جعل من بعد ضعف قوة ثم جعل من بعد قوة ضعفا 
وشيبة. یخلق ما يشاء وهو العلیم القدیر ۰" (الآية 53 من السورة 30: الروم). 

(104)- الآية 60 من السورة 43 : الزخرف 

(105)- الآية 10 من السورة السادسة : الاتعام . 


-230- 


إيجاد خلقته » وهذا هو النشء الدنياوي والبدء الريغاني في كل واحد منهما. 

والضعف الشاني» هو المشيب الطالع بالخلق الانساني» هو الفجر الأول في هذا 
الیوم العلوم والربیع الزهر من الغمام الفضول, والوقت السحر من الیوم الكلي الذي 
هو وقت إبراهيم الخلیل, وهذا هو النشء الأخراوي والبدء الروحاني. 

ثم جری التدریج والتنقیل في الیوم والعام . فالیوم الكلي والعام على النسبة 
الجارية بالانسان» وکل خلق الیوم دو> العام وکذلك آبدا الیوم والعام من ضعف إلى قوة 
ثم كان من قوة إلى ضعف وشيبةء و آنه متی انتهی الضعف بالانسان وانتهی الأنقی في 
الشیب قربت حیاته الباطنة وبدت عليه نشاة الدار الآخرةء وکذلك إبراد من سنه 
وعصر من عمره؛ وانبساط من نوره , وکذلك الیوم الكلي ؛ والنشء الثقلي » إذا انتقى 
وانتهی ذلك النتهی كان ابرادا من سنه وعصرا من عمره وانبساطا من نوره . 

واعلم أن ركعة واحدة يركعها الاتسان آخر عمره <1> أوتسبيحة یسبحها عصیر 
أجله <1> تعادل عبادته طول حياته مما هو من تلك الحياة الباطنة وأنوار النشأة الاخرة. 
فکذلك صلاة واحدة تصلیها الحمدية » والاأمة الأمية » تعادل الانسية , والجنية » من لدن 
آدم إلى [23] عیسی عليه السلام . 

وکما أن نبوته صلی الله عليه وسلم ترجح بالنبوات, وکتابه ي<و>زن بالکتب 
النزلات. كذلك آمته تزن الأمم (2>وتعادل الفرق واللل <2». وما من كرامة اختص بها 
نبي ولا ولاية <3> سبقت قبل لولي <3> إلا جمعت في نبوته. وظهرت فیما بعد في 
القربی من ذریته , والغرباء من أمته » علم ذلك من علمه وجهله من جهله (106)*إن 


<1 في "اش" : « أو تسبیحه عصير آجله» والتصحیح من "ل" .ص [22] . 
<2 ساقطة في '"ش" مثبتة في "ل" . 
<(3»- في "ش" «سنة قبلة» والتصحيح من "ل" .ص [23] . 


(106)- يشير ابن قسي هنا إلى مسالة أساسية في التصوف وهي : النبوة والولاية . 
ویلمع لها من خلال فكرتين ر ئیسیتین : 
1- إن الاولیاء یخلفون الأنبياء في سنتهم . وکما أن نيوة محمد جامعة لجمیع 
النیوات وراجحة علیها . کذلك أولياء آمته . 

2- إن ابن قسي وان وافق الشيعة على أن "الولایة" تکون في القربی من آل 
البیت إلا أنه لا یقصرها علیهم ,ولا یلزمها النسب بل يتجاوز بها إلى السیب سيب 
الإيمان - كما سيفعل ابن عربي فيما بعد - آو "التبني الروحي". 

ونظرية "التبني الروحي" لها سندها في الحديث آلنبوي الذي رواه الحاكم 
النيسابوري في الستدرك" ج 598/3 والبيهقي في دلائل النبوة” ج418/3 من كثير 
بن عيد الله المزني من أبيه من جده أن النيي قال "سلمان منا آهل البیت" الحديث. 
(انظر : برنارد لويس : أصول الإسماعلية .ص 89-86 تعريب حكمت تلحوق ؛ الشيبي: 
الصلة ج385-380/1؛ ماسينيون : سلمان الفارسي والبواکر الروحية للاسلام في إيران . 
تعريب عبدالرحمان بدوي ضمن شخصيات قلقة في الإسلام (- === 
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إلينا إيابهم = ثم إن علينا حسايهم.ء* (107) .قلا مقايسة مع هذا ولا مقارنة 
ولا مماثلة ولا مفاضلة:؛ وإنما هو فضل الله يوتيه من يشاء فيه شرف الأدنى النيوي, 
وفضل السؤدد العلوي » فيما نزل إليه من الإخوة الكرام (108) والسادة الأعلام » إذ لم 
يكن منهم بوجه تمام الحكمة النبوية, إذ في عيسى <1>عليه السلام<1» تمت الحكمة 
النبسوية» وانقضت الدورة الفلكيةء وإنما كان القطب (109) النازل وسط الداثرة, 
والستن الظاهرة في النشاة الاخری ريما جمعهم من سّة التبلیغ وخاصية الدعوة وسنة 
التزاید البشري الادمي والتناسل الارضي» وتقررت النبوة والابوة. صحت القاعدة 
السنية» ووجب الاشتراك في الاصلية والفرعيةء والاستواء في الفصنية والشمرية. 
والی هذه السريانيةء كانت ا#شارة الأدمية» وبداية الاکر مية. 


<1» مثبتتة في "ل" ٠‏ ص [23] , ساقطة في اش" . 


=== وعلیه فان "الولاية" في نظر ابن قسي تشمل آهل الله من آمته , والخاصة من ملته. 
ويكنيهم «الفرباء » تلميحا للحديث النبوي الذي رواه مسلم في "صصیحه" عن أبي 
هريرة *بدأً الإسلام غريبا وسيعود كما بدأ غريبا ٠‏ فطوبى للغرباء*. وكذا الحديث الذي 
رواه الترميذي عن عمرو بن عوق عندما سأل النبي عن الفرباء" فقال :*الذين 
يصلحون ما أفسده الناس من سنتي ويحيون ما أحييت منها *. 

والفربة- كما في الاصطلاح الصوفي - سواء كانت غربة عن الأوطان (السياحة 
والسفر) » أو غربة عن الحق (غربة وجودية) » أوغربة عن الأحوال ( اغتراب عن الاحوال 
التي يكون لاصحابها كرامات خوفا من المكر ) . مطلوب سالكيها «وجود قلوبهم مع الله» 
وصدقه المريد في غربته من وطنه حصول مقصوده» . فالقربة من معالم الولاية 
ومكوناتها ولذا كنى ابن قسي "الأولياء"ب”الفرباء". ويقول عن الغريب: أنه مقرب 
و«القريب صفي بالنور النبوي والروح القدسي »(خلع النعلین: ص (28]). كما ينعت 
"الفریاه "بأنهم « المنفردون السائحون الراکعون الساچدون الآمرون بالمعروف والتاهون 
عن المنكر والحافظون لحدود الله , أقلتهم الفربة بين الخلق وحجبتهم العزلة بين ظهراني 
الناس...» (خلع النعلين ص [30] ) . 

(انظر: القشيري : الرسالة ؛ الجرجاني : التعريفات ؛ وقارن ماكتيناه عن الولاية 
والإمامة لدى ابن قسي في البحث الأول من القسم الأول من الدراسة والهامش 121م 
من التحقيق) . 

(107)- الآيتان 26-25 من السورة 88 : الغاشية . 

(108)- يقصد الأنبياء . لقوله صلعم في حديث رواه الامام أحمد عن أبي هريرة :“الأنبياء 
إخوة غلات » آمهاتهم شتی ودینهم واحد* . 

(109)- يريد النبي محمد صلعم ٠‏ فباعتبار مدار الوجود اللكي والادمي فهو القطبية 
الکبری أو مرتبة قطب الاقطاب (أنظر: ماکتبناه قي قسم الدر اسة عن الحقيقة الحمدية 
لدى ابن قسي (المبحث الرابع من القسم الأول ) . ê‏ 
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فصل السكينة 


واعلم أن التنزيل الذي ثُزل والتقريب الذي قرب إنما هو بساط أنس وسكينة 
نفس ليسكن حركي ویانس وحشي ويساد آبلي. وان الله لما جمع الأزمان في الزمان 
المحمدي وجعل النبیشین ثلاثدا» ضمن تبوحه, والكرامات حصر كرامته لصحبته. 
والصحابيات والولايات الكائنة في الأمم لأمتهء وإنه تعالى قال للرادين لدعوته, الناكثين ' 
لعروته : *ويستعجلونك بالعذاب» ولن يخلف الله وعده, *الآية (110), <1> وجاء *إن 
استقامت أمتي فلها يوم وان لم تستقم فلها نصف يوم* <1> . وروي من طريق خبري 
أن الخير صحيح وأن اليوم لأمته تام (111) وبما يعضده الإعتبار ويبثه لسان الحال 
فقضى العقل بصدق الكلمة » وعدالة البينة ‏ فإن هذا اليوم الجملي وهو اليوم السابع 
[24] من الأيام التي عند الرب تعالى » والجمعة التي انفصلت عنها الألف سنة التي 
هي يوم نبوته» وعمر أمته»ء بقدر يوم كلي (112) يقتضيه الوضوح ویوجبه النظر 
المبديع: فقيل الحنش ماكة اول شم بو فیس ستيه واس الماكة نة مطل شئمسة: 
وانبساط ضوئه؛ وذلك من اليوم الكلي زمان إبراهيم وما كان من ولده إلى موسى 
وهارون ويوشع بن النون عليهم السلام. وعلى التقدير الثاني بأن يكون اليوم جملة على 
حاله جميعا على حسب كان منه قبل الإستواء حقيقة» وبعد الاستواء دقبقة, لأن الإستواء 


<41- في "ش" :د« وأجل ان استقامت أمته فلها نور تام وان لم تستقم فلها نصف يوم"والتصحيح من "ل" 


ص [23] . 

(110)- 2 *ويستعجلونك بالعذاب ؛ولن یخلف الله وعده »وان یوما عند ربك کالف سنة 
مما تعدون.* (الاية 45 من السورة 22 : الحج). 

)111 پذکر آحمد بن علي بن حجر العسقلاني في فتح الباري ج 351/11نقلا عن 


الآخرة وذلك ألف سنة وان أساءت فنصف يوم 58 
العصر قبل الغروب) عن سالم بن عبد الله عن أبيه-(أنظر متنه بالهامش 102من 
التحقيق) - وعن أبي موسى . 

(112)- انطلاقا من اعتياره أن «الله جمع الأزمان في الزمان المحمدي » خص ابن قسي 
فصل السكينة لیماثل فيه بين الوقانع الحادثة في الأزمان » وبين « مایقع في هذه اللة 
أيام النشء الانساتي من آدم إلى آخر الزمان ثم , أنزل هذه الجمعة إنزال يوم واحد == 
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في هذا المكان هو مطلع الشمس من اليوم الكلي (113)» وكان هناك دوائر مظلمة, 
وأحوال ميهمة؛ من قصة السامري و غير ذلك . ومن ذلك الزمان الذي هو مطلع الشمس 
وئول انبساط النور ودون حقيقة الإستواء. وبعد دقيقة الزوال على التقدير الثاني<1» 
بدت الفتوحات , والكرامات والإرادات: <1> ثم بعد الخمس مائة يكون ضحاوه إلى الأعلى 
وهو من اليوم الكلي زمان الملك الداوودي والظهور السليماني» وعلى التقدیر الثاني 
أول مرأى الظهور بالصلاة وفتح باب السماء للدعاء» وبما هو الضحى قي ذلك اليوم 
وأول اليدء وفتح باب السماء للدعاء من هذا الثاني هو انشراح علم وإيضاح قهم, 
وحياة باطنة وإضاءات ساطعةء وحق علي» وعيش هني» وسر خفي» وبما هو الملك 
الداوودي والظهور السليماني» يكون التواضع الإسلامي والتواصل الإيماني» ولم ينعقد 
الإخاء ويتصل الولاء وتثبت حياة القلوب في مياه الحياة. 

وأما الیوم فقد سبقت الآيات. وأطلت الکلیات» وتقدمت الطلائع المبشرات» 
وحسبك ما ترى من غيم مطر ونقط مبل» ورش كثير وطل, وما عند <2>الغر<2>من ذلك 
إلا يوم شمس وليل قمر إلا من أضاء لبهء واستنار بنور الفتح المبين قلبهء وقليل 
[25] ماهم ثم بعيد الآذان <3>وإسماع <3> الداعي صم الآذان يكون الابراد من هذا اليوم 
الجملي, والظهيرة من اليوم الكلي ربما يكون من ظهر وظهيرة يكون اعتدال هواء, 
وانتشار ضياءء وإقبال أمان» واستواء مکان» وحال وقت وزمانء وبين الآذانين إلى 
تكبيرة الإحرام من صلاة الظهر يكون فتح باب التوبة من ناحية مغرب الشمس كما قال 
صلى الله عليه وسلم (114) ويكون مسيرة عرضه سبعون عاما وفي فتحه تكون كلية 
الأكوان: زيادة الأزمان» وإسفار العذراء. البتول فاطمة الزهراء. عن محاستها 


1 في 'ل'وفي "ش" : « بدت الفتوحات مبنيا والاستراحات نذ الكرامات يعطيا والارادات يقظا 
ييسا وشرما » ولغموض السیاق رحجنا ما اثبتناه. 

<2« في ال" و "ش" : «العر» والصواب مار جحناه . 

>3« في "ش" : «استماع» والتصحيح من "ل"» ص [25] . 


== جعله يوما كليا فضله بالاوقات ثم ناظر من الیرم الألفي الحمدي القرن الأول الصحابي 
بالقرن المتأخر الإخواني .وما قصر في التمثيل والترتيب ..» (ابن عربي : مخ. ش. 
خ.ن.ش .ص [75] ). 

(013)- لقوله تعالى :* إن ربكم الله الذي خلق السماوات والارض في ستة أيام ثم استوى 
على العرشء* (الآية 53 من السورة السابعة :الأعراف ) وقارن : الآية 3 من السورة 10: 
يونس , والآية 59 من السورة 25 : الفرقان . 

(114)- بعض من حديث رواه الترميذي عن صقوان بن عسال المرادي:* إن الله جعل 
بالمغرب بابا-عرضه مسيرة سبعين عاما-للتوبة لايقلق مالم تطلع الشمس من قبله[...]* . 
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الحسان(115)» ثم يبقى الباب مفتوحا لم ينغلق حتى تطلع الشمس من نحوه بالكلمة 
والکرامات, ثم يمضي الأمد كذا إلى ما بين الصلاتين في تقدير اليوم الجملي وهو وقت 


-)115( 


-)116( 


لقد قدس الفکر الشيمي فاطمة الزهراء (ت 13هه) قداسة کبری , وقد تأثربه 
في هذا المقام الفکر الصوفي والسني والثقافة الشعبية بدرجات متفاوتة . 

ففي تفسیره لاية النور- (35) من السورة 24 : النور- يروي الفسر الشيعي على 
بن ابراهیم القمي ( توفي بعد 307 ه) عن جعفر الصادق (ت148ه) أن "الله نور 
السماوات والارضء مثل نوره كمشكاة فيها مصباح. المصباح في زجاجة , الزجاجة کأنها 
كوكب دري *. أن «المشكاة هي فاطمة الزهراء فيها مصباح (الحسن والحسين) ”كانها 
کوکب دري" أي کان فاطمة كوكب دري بين نساء الارض » (آورده مصطفی الشيبي : 
الصلة بين التصوف والتشیع ج452/1) ٠‏ ونفس التاویل أخذ به العلامة البحراني في 
کتابه «غاية الرام» ص 315 , نقلا عن کتاب "الناقب" للفقیه الشافعي ابن الغانة عن 
علي بن جعفر عن أبي الحسن . 

ويذكر محمد الفضالي (ت1223ه) وهى أشعري في كتابه “كفاية العوام في علم 
الكلام' ص 72-71 أن الامام مالك (ت179ه) كان يقول : ه لا أفضل على بضعة رسول 
الله أحدا » (یقصد فاطمة الزهراء). وكثيرا ما توضع مریم وفاطمة الزهراء في مقام 
واحد . (انظر : الاحادیث الواردة في ذلك لدى ابن كثير (ت774ه) (تصص الأنبياء .ص 
8 قصة عيسى ابن مريم) » وقارن الترميذي ج 307/2 ؛ وأحمد بن حنبل /391 
5 من زر بن حبيش . 

إن فاطة الزهراء لكونها بنت رسول الله وزوجة علي بن أبي طالب (ت40ه) 
وأم الحسن (ت50ه) والحسين (ت61ه) , رسم لها في الفكر الإسلامي مامة والشيعي 
والصوفي خاصة والثقافة الشعبية على الاخص ؛ صورة “الأنثى الکاملة" حيث امتزجت 
صورتها بصورة مریم . 

فالاصول الشيعية مشلا « تصور فاطمة وقد تشعث شعرها وتوجهت بوليدها 
الاخیر نحو الشمس . وليدها محسن الذي قتل ولم يؤخذ بثأره: وهذا علامة صيها 
اللعنة.وفاطمة عند غلاة الشيعة هي حمرة المغرب الذي فيه يشرق الهلال وبدلا من 
الهلال ستكون الشمس(ميم)ساعة فجرها القربي يوم الحساب »( ماستيون: الإنسان الكامل 
في الإسلام وأصالته النشورية .ص 130 تعريب عبد الرحمن بدوي ضمن الانسان الكامل في الاسلام) . 

ولهذا نجد ابن قسي متاثرا بهذا الناخ الفكري يصف فاطمة الزهراء بصفات 
الكمال وأنها «العذراء اليتول» ذات المحاسن الحسان ٠‏ ويقرنها بانفتاح « باب التوبة» 
لما للتوبة من دلالات على الرغبة في آداء المظالم, والإصرار على طهارة السر والعلن 
والسمو بالنفس , وهي مناقب دعا لها أل البیت وتحلوا بها ۰ 

إشارة إلى قيام الساعة . فطلوع الشمس من مغربها إيذان بقيام الساعة وإغلاق 
باب التوبة ,لما ورد في الحديث النبوي الذي رواه الترميذي عن صفوان بن مسال , 
وكذا ما رواه مسلم عن حذيفة بن أسيد الغفاري من أن النبي صلعم قال : إن الساعة 
*لن تقوم حتى ترون قبلها مشر ءايات* فذكر الدخان والدابة وطلوع الشمس من 
مفربها ونزول عيسى ابن مریم صلی الله عليه وسلم ٠‏ ويأجوج ومأجوج , وثلاثة خسوف. 
خسف بالمشرق وخسف بالفرب وخسف بجزيرة العرب. و آخر ذلك نار تخرج من اليمن 
تطرد الناس إلى محشرهم (باب الآيات التي تكرن قبل الساعة من كتاب الفتن) . 
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الإستواء والقارنة من اليوم الكلي فيكون هناك فترة كما تجيئ قائما لسثّة القترات. 
وفرقان مما بين الاوقات والأوقات, ولتلك الفترات أحد ورجال <1> وغرباء» وأفراد 
نخبا<1». هم لوقتهم الأبلج» وزمانهم الأبهج ؛ نجوم سماءء و آفاق علاء؛ وأمة لا أفضل من 
زمانهم, ولا أسطع من لغاتهم ما بینهم. كما أن <2>غرباء<2) الوقت اليوم و آفراد الزمان 
الآن» لا آزهر من لياليهم ولا آنور من معاليهم ولا أبين من نور الله بالله فیهم. ولا 
أكشف حجاب من إغطاء الله علیهم. وستر الحفظ ما بين الخلق وبینهم. وكذلك یکونون 
إلى أن يتم الله نوره, ويبلغ تقدیره» ويرفع حجبه وستورهء وفي تلك الفترة التمامية, 
تظهر إمارات برزخية » وعلامات كوئية , وأشراط قربا أكرمية » يكون الناس فيها 
تكلمهم السباع وينزل الرجل فيها تكلمه عذبة سوطه وشراك ثعله . وتخبره فخذه بما 
فعل آهله من بعده (117)» وفيها تكون السبعون ألفا من بني إسحق خاصة الذين 
يفتحون قسطنطينية العظمى [26] بعد الملحمة الكبرى ذات الشرطة الأقوى 
والعروة الوثقى بغير سلاحء ولا رماح» إلا بأن يقولوا عند الوقعة الاولی إلى 
سورها الأقوى : لا اله إلا الله والله أكبرء يسقط ذلك الجائبء ثم 
الوقعة الثانية إلى الجهة الأخرى . شم الثالثة كذلك فيدخلونها بعد الامر(118). 


:1 بياض في 'ل"وفي "ش": «وعربا وآفراد تحبا , والصواب مارجهناه بالقرينة إلى أهمية 
"الغريب"ومكانته لدى ابن قسي, قارن : "ش" , ص[23] ۰ [26]. [27]. [30]. والهامش ۰106 121م 
من هذا التحقیق , وآنظر : ما کتبناه في قسم الدر اسة عن حياة ابن قسي (البحث الأرل من القسم الارل ) 
<2 في لو "ش": دوعرباء والصواب ما اثبتناه. 


(117)- روی الشرميذي عن ابي سعيد الخدري , أن النبي ص قال : * والذي نفسي بيده 
اتقوم الساعة حتی تلکم السباع الانس » وحتی یکلم الرجل عذبة سوطه وش راك نعله 
وتخبره فخذه بما أحدث أهله من بعده *. وأنظر : القرطجي: التذکرة , ج 306/2 تحقیق 
(118)- روی مسلم في صحيحه عن آبي هريرة (کتاب الفتن وأشراط الساعة ) أن النبي 
صلعم قال :* سمعتم بمدينة جانب منها في البر وجائب منهافي البحر؟ قالوا: نعم 
يارسول الله . قال لاتقوم الساعة حتى يغزوهاسبعون ألفا من بني إسحق فاذا > جاوژوها 
نزلوا فلم يقاتلوا بسلاح ولم يرموا بسهم . قالوا : لا إله إلا الله والله آکبر . فيسقط أحد 
جانبيها . قال: ثور لا أعلمه [أي لا أظن أبا هريرة] إلا قال :الذي في البحر. ثم يقولون 
الثانية : لا إله إلا الله والله أكبرفيسقط جانبها الآخر. ثم يقولون الثالثة : لاإله إلا الله 
المدينة هي القسطنطينية ( انظر: هامش صحيح مسلم ج187/7دار الفكر » د.ت) » التي 
ذكرت في حديث أخر رواه مسلم في صحيحه عن ابي هريرة (كتاب الفتن واشراط 
السساعةأن النبي صلعم قال :* لاتقوم السسامهة حتى == 
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كذا (119). وإذا كان هذا العدد العزيز بالله واللا الكريم على الله من ولد إسحق خاصةء 
مايكون على الله من سائر الخلق عامة؟ فاقدر الأمر قدره وأوف السر حقه. 

واعلم أن رجال الفترة هم الرجال وخيارها هم الخيار » وهم الخارجون من الثار, 
الملاحظون حضرة العزيزة الجبارء فيهم<1» تمتاز<1> الولايات <2> والكرامات <2> 
وتفشوا الاسرار. وتنخرق العادات » ويحققوا مناسك العبادات» ومبعث النور من 
الآفاق العليات» كما أن <3> طفاتها هم الطفاة <3> وشرارها هم الأشرار ومنهم تکون 
الفراعنة والجبابرة ومتوجة الأكاسرة أصحاب الكبر والفضب. والخاناه على الرتب. 

فتلك من علامات الرحمة والرضى» وتلك من علامات الفضب الأقصى» فعسى أن 
يسنح الزمان بواحد من المقدم ذکرهم. والمعظم قدرهم» تظفر به في وسط البلادء الوسط 
بين الفرب والمشرق يكون مهينا في بلده ‏ مغقولا عنه في جماعته, يعرف هذه المعارف 
ويطلع على هذا الفجر الطالع» فيستند الرجال اليه » وتخضع الرقاب بين يديه (120). 

وقد أعذرت وآنذرت» وصرحت ویسرت, لمن كان له قلب أو آلقی السمع وهو 
شهيد . فصوبوا - رحمكم الله - النظر واستعملوا قوة الفكر في هذا الروح الذي ظهر. 


<1> في "ش" : «يتمان» والتصحيح من ال" .ص [26] . 
<42- بياض في "ش" والإثبات من "ل" ن.ص. 
<3> في 'ش"ى "ل" : «طفات الكرامات السرب» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


== ينزل الروم بالاعماق أو بدابق فيخرج إليهم جيش من المدينة من خيار أهل 
الارض يومئذ فإذا تصافوا قالت : الروم : خلوا بيننا وبين الذين سبوا منا نقاتلهم , 
فيقول المسلمون لاوالله . لانخلي بينكم وبين إخواننا فيقاتلونهم فينهزم ثلث لا يتوب 
الله عليهم أبدا ويقتل ثلثهم أفضل الشهداء عند الله . ويفتتح الثلث لایفتنون أبدا 
فيفتتحون قسطنطينة*الحديث . والجدير بالذكر هنا أن شعار المريدين (أتباع ابن 
قسي) في الحروب كان هو : لا إله إلا الله والله أكبر كما يذكر ابن الابار في “الحلة 
السیراء" ج 198/2 تحقيق د.حسين مونس . 

(119)- اي کذا في الحدیث النبوي . 

(120)- «الوسط بين الفرب والشرق » ۰ یقصد به بلاد الاندلس ١‏ فالاندلس وهي في الغرب 
الاسلامي تشکل وحدة جفرافية متميزة من الفربین الشرقي (إفريقية) والغربي (الغرب) 
(انظر :الراكشي : العجب ٠‏ ص180فما بعد ؛ وابن الأثير: الکامل » چ 211/11 ابن 
آبي زرع : روض القرطاس ٠‏ ص 154-131) وإذ یامل ابن قسي ظهور رجل الفترة الفرد 
في الولاية , الخير النقذ قي « وسط البلاد. الرسط بين الفرب والشرق ۰ »يعود في 
الفقرة الوالية . فيوحي ظاهر کلامه بأنه هو « النقذ » الرتقب لاوضاع الاتدلس المزرية. 

(انظر : ما کتبناه في البحث الأول من القسم الأول من الدراسة حول ملامح الحياة 

السياسية لابن قسي ). 
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: فإنه مرئي بحاسة البصر. موجود وهل يخفى القمر ؟ (121). 

واعلم أن الأمر بين الفترة والفترة بعيد والجوار مظلم» والطريق قفرة والمهامة 
فیح والسالك قليل والدليل عزيز والعابر حائر. فيه ما أعز الواصفون, وأقل 
الواصلون» وآنسی الذاكرون والحافظون. وما تباعد الوقتان» وتتأمن الطرقان» كان 
الذاکر والسائر حائرا عزیزا والحفظ <1> آعز<1». وکان الومن غریبا والفریب فرد 
والفرد مخصوص والختص مقرب والقريب صفي والصفي بالنور النبوي والروح 
القدسي(۱21م), ولذلك آوجبت الاخوة [27] وحقت النسبة النبوية» وبه قال صلی الله 
عليه وسلم في الفرباء من أمته والتآخرین من أهل آمته :"هم إخواني . فقال الصحابة 
: تحن إخوانك يارسول الله » قال : لا ! آنتم أصحابي وإخواني الذين لم يأتوا يعد 
يومنون بي ولم يروني* (122) . 

واعلم أن جبابرة الأزمان: <2> وفراعنة القران <2», إنما أرصدهم الله محنة 
لغرباء الوقت وأفراد الحين » ولتكون خروج الرسل عليهم على حين من امتداد شوكتهم, 
واتقاد من جمرتهم» واستكمال قبضتهم ووطاتهم. فكلما ظهرت آية وشهدت بينة تعالوا 
كبراء وازدادوا طغيانا وكفراء ثم لا يلبثون كذلك برهة من زمانهم. ووقتا من خروج 
الرسل عليهم. إلا أتى الله بنيانهم من القواعد فخر عليهم السقف من فوقهم وأتاهم 
العذاب من حيث لایشعرون» ويحق الله الحق بكلماته ويقطع دابر الكافرين . 

ثم إذا كانت صلاة العصر من هذا اليوم الجملي ۰ وهو العصر أيضا من اليوم 
الكلي» من الزمان الحمدي » انفض الختام . وطرد النور الظلام » وحان مبعث عیسی عليه 
السلام. وكان إذ ذاك الظهور الروحاني, والنورالرضواني » فتنسف الجبال وتمد الارض 
وتنور الحياضء وتشقق أنماط الریاض, وتكون الديمة الخضراء » والزوجة الزهراء. 
والجنة الأولى والخاتمة الحسنى. وللوقت رجالء وللتحاميه حال» وثم صحابته » 
<> في اش" و ال" : «أعزز» وقد رجحنا ما أثبتناه. 
<2»- في 'ش" :« وفراعنته» وقد رجحنا صيفة 'ل' ص [27] . 
(121)- واضح هنا أن ابن قسي يلمح إلى ثورة المريدين ومكانته في هاته الشورة كزعيم 

رئيسي لها (انظر ما كتبنا ه في تسم الدراسة عن حياة ابن قسي السیاسیة (البحث أمن التسما) 
(121م)- يقصد أن الغريب/الولي أقامه الله في تجل من تجلياته وأقام له مظهر محمد صلعم 

وهو يتلقى الوحي عن جبريل . فكان الولي بذلك قريبا من العلم النبوي مكاشفا به, 

صفيا بالنور الالهي مستضینا بمشكاة النبوة : ( انظر : الهامش 106 من التحقيق» 


وقارن: ابن عربي : الفتوحات , مج1/ 2151.150 في معرفة آسرار الانبياء أعني 
أنبياء الأولياء 06 ۰ 


(122)- رواه مسلم في صحيحه عن ابي هريرة . (كتاب الطهارة ). 
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عشر 


لعشرة أو عصابة لكرام يررة » كلهم رضوان جنته:ء وأمان آمته. 
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هو "الهدي المنتظر" فقد وردت بخصوص الفتن وعلامات الساعة أحاديث تنص 
على أنه في آخر الزمان سيظهر رجل من أهل البیت من نسل علي وفاطمة يسمى 
"المهدي" يملأ الدنيا عدلا ويوحد المسلمين , وآنه في عهده سيظهر "الدجال" وسينزل عيسى 
ويصلي خلف المهدي إمام المسلمين . وسيقتل عيسى "الدجال" أو يتعاون عيسى مع 
"الهدي على قتله .( انظر : المقدسي (ت في القرن7ه) : عقد الد رر في أخبار المنتظر) . 

ونقل ابن حجر العسقلاني (ت852ه) في ”فتح الباري " ج494/6( كتاب أحاديث 
الأنبياء) عن آبي الحسن الخسعي الأبدي قوله في "مناقب الشافعي" :ه تواترث الاخبار 
بان المهدي من هذه الأمة, وأن عيسى عليه السلام سينزل ويصلى خلفه * . 

وقد روى أحاديث المهدي كبار المحدثين كابن حنبل (ت855/241) وأبي داود 
(ت275ها 888م) ) وابن ماجة (ت275ه/ 888م) والترميذي (ت279ه/ 892م) وأر 

يلعى (ت307ه/ 919م) والطبراني (ت۵360/ 971م) والبزار (-392ها 002ام) والحاكم 
(ت405ها 1014م( 5 

و الهدية" وإن كانت ثابتا أساسيا لدى الشيعة جميعا فهي لاتقل أهمية فى الفكر 
الصوفي , فقد قال بها الحكيم الترميذي (ت285ه/ 898م) والنفري (ت354ه/ 956م) 
وابن عربي(ت638ه/ 1240م) وآخرون كثيرون . على أن الصوفية لقولهم بالوراثة 
نسباء وخاتم الولاية المحمدية النتسب له سببا أي بالإيمان . 

يقول ابن عربي في جوابه عن سؤال الترميذي الخامس عشره ما سیب الختم 
ومعناه؟ : » »]...[ ولما كانت أحكام محمد صلعم عند الله تخالف أحكام سائر الأنبياء 
والرسل في البعث العام وتحلیل الغتانم وطهارة الارض واتخضاذها مسچدا . وأوتي 
»عاد حكم كل نبي بعده حكم ولي فانزل في الدنيا من مقام اختصاصه واستحق أن 
يكون لولايته الخاصة ختم يواطئ اسمه صلعم ویحوز خلقه . وما هو بالهدي السمی 
العروف المنتظر فان ذلك من سلالته وعترته والختم ليس من سلالته الحسية ولكن من 
سلالة آمراقه وأخلاقه» (الفتوحات مج 50/2 ) (وقارن نفس المعطيات في منقاء مغرب 
لابن عربي ص 63) . ويرى ابن عربي أن عيسى عليه السلام من حيث حکمه عند نزوله 
بشريعة محمد صلعم . كان من هذا الوجه « خاتم الاولياء فكان من شرف النبي صلى الله 
(الفتوحات مجلد185/1). 

ويذكر ابن خلدون أن ابن أبي واطيل أجاز أن يكون المهدي علويا فاطميا أو وليا 
صوفيا بامتبار الوراثة الروحية . (أنظر : المقدمة ٠‏ ص 310-307 , فصل : في آمر 
الفاطمي و ما يذهب إليه الناس ) . 

وفكرة المهدي النتظر لم يقتصر القول بها على الشيعة والصوفية والمحدثين بل, 
قال بها كذلك من الفرق الكلامية معظم أهل السنة . على أن بعض المعتزلة رفضوا كل 
هذا وذهب ابن خلدون في “المقدمة' إلى القول بضعف أحاديث المهدي (فصل في 
آمرالفاطمي ومايذهب إليه الناس ) . ويقول رشيد رضا في تفسير النار:ه التمارش 
في أحاديث المهدي أقوى وآظهر, والجمع بين الروايات فيه أعسرء والمنكرون لها أكشرء 
والشبهة فيها آظهر, ولذلك لم يعتد الشیضان بشيء من روايتهما في 
صحیحهما »(ج 499/9.ط 1 ,یاب التعارض والإشكالات في أحاديث الهدي) : === 
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حياتهم ٠‏ ظاهر بخاصتهم (124). باطن عن الخلق . كل منهم تكاشفه العشرة والصحابة 
بما يكاشف به النبوة الروحانية (125)» فتستمد من مداداته. وتعرف من فرقان آياته, 
وتتقبس من أنوار حياته. فمن الجملة أربعة خاصة والأريعة الخاصة : إدريس والخضر 
وإلياس والسيد الحصور يحيى الأتي عليه السلام, الستة من آضحاب الكهف (126) فهو 
رئيسهم » وكبيرهم » وكلهم كبار وأهله خلف حجاب السرار. [28]فظاهر يحي عليه 
السلام ويحي من الأربعة الخاصة بخاصة علي رضوان الله علیه. تجمعت خاصة علي 
خاصة السيد الأبي وخاصة السيد الكهفي. فبما كان به من علم السر وبطانة روح الأمر 
كان بحياة الشهيد الحي يحياء وبما كان من العلم الظاهروالفرقان البين كان بحياة 
السعيد الكهفي راجيا . وجاء من طريق خبري قريب أن الرجل الذي يقتله الدجال هو 
هذا الكهفي الأكبر رضوان الله علیه» وكان هوآفضل آهل زمانه كما قال صلى الله عليه 
وسلم( 127). وبما هي عظم شهادته هذه وكان عظم شهادة يحيى في وقته كانت خاصة 


ددهت وابن قسي عندما يشير إلى "الهدي النتظر" بقوله :«حادي مشرتهم ۰ , فلانه 
سیاتم به عيسى ومن معه فهو لذلك المتميز في عشرتهم . 
والجدير بالذكر هنا » أن القتطفات التي آوردها ابن خلدون (ت808ه/ 1406م) 
في مقدمته من كتاب ”شرح خلع النعلين "لابن أبي واطيل موضوعها هو هاته الفقرة 
بالذات ابتداء من قول ابن قسي : «ثم إذا كانت صلاة العصر من هذا اليوم الجملي؛ وهو 
العصر آیضا من اليوم الكلي ..."(انظر : مقدمة ابن خلدون. ص 309-308 فصل : في أمر 
الفاطمي وما يذهب إليه الناس ) ويبدى أن شرح ابن آبي واطيل هذا يعد مفقودا . 


(124)- ظاهر بخاصيتهم أي المختص بالإمامة . 
(125)- يقصد أن "الهدي المنتظر” یستمد وجوده وعلمه من مشكاة نيوة محمد صلعم . 


«فالهدي النتظر » ون كان لیس بنبي إلا أنه ولي استأثره الله بالوراثة الروحية لنبیه. 
ویظهر من کلام ابن قسي اللاحق انه یقول قول الامامية من أن "الهدي النتظر" من نسل 
علي وفاطمة الزهراء. والهدي النتظر عند الامامية هو: الامام الغائب محمد بن الحسن 
العسكري الولود سنة 225ه وهو غائب غيبة کبری یعود بعدها في آخر الزمان ليملا 


الدنيا عدلا . 
(126)- يذكر ابن كثير (ت774ه) في کتابه «النهاية في الفتن واللاحمج 194/1 ۰ أن 


محمد بن كعب القرظي (ت118ه) یقول : إنه في الکتب النزلة يذكر أن آصحاب الكهف 
يكونون حواريي عيسى بن مریم عند نزوله في آخر الزمان ۰ «و أنهم يحجون معه» 
(وانظر : القرطبي : التذكرة ج 423/2 » تحقيق أحمد حجازي السقا) . 

(127)- حديث , قتل الدجال "لرجل مقمن" وشطره شطرين . ثم إحيائه یاه ودعوته له 
ليؤمن بربوبیته ٠‏ وتحدي الرجل المؤمن للدجال وتحمله في ذلك آقصی العذاب ؛ ووصف 
المؤمن بانه :* اعظم الناس شهادة عند رب العالین*» (حدیث متقق عليه من طریق آبي 
سعید الخدري , آنظر : مسلم : "الصحیح" باب : صفة الدجال وقتله الومن وإحيائه) .== 
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شهادة علي عليه السلام في زمانه» وليكون يحيى في كنفه وحجابه الكهفي في کهفه 
قطب حيازة على علي عليه السلام في إنيه؛ والكل في ذلك الزمان بكرامة عيسى في 
زمان نبوته الاولية, ورسالته الإسرائيليةء حتى لو إن كان خلق يساقون إلى الإيمان 
والدخول في الإسلام بالمعجزات والبينات والآيات : برء الأكمه والأبرص, <1) وإحياء 
الموتى بإذن الله ويخلق من الطين كهيئة الطير فينفخ فيه <1> فيكون طائرا بإذن الله. 
وانما نزول عيسى هو ارتفاع الكفر وانتشار حياة الإيمان» وظهور الروح بعد انعدام 
النفس, فإنه لا يحل لامريء كافر يجد ريح عيسى ألا يموت فإن ريحه تبلغ منتهى 
طرفه. كذا قال التبي عليه السلام (128). وإذا كان أصحاب عيسى في ذلك الوقت يما 
كان به في وقته من كرامة أكرم نهار خاصية اختص بهاء فلا أقل أن يكون هذا 
اختصاصاته عليه السلام. وما أومت به الإشارةء وصرحت به العبارة في حقه اکشر من 
هذا وأكثرء وفوق هذا وفوق, وكفى بنسف الجبال ومد الأرض وظهور البركةء وتعظيم 
ذات الثمرة؛ وانتظام الأمم درراء خلاف النعم وما تقتات من الأقوام من الشاة الواحدة 
ومن البقرة واللقحة من الإبل(129). وارتفاع المؤذيات وإحلاء الممرات» وقلب عيون 
الساکنات» وغيرذلك مما يضبق [29] الوقت عن ذکره. ولا يبلغ الوصف إلى شرحه 
ونشرهء ولكن بالإيماء یکتفی» وبالأقل يستدل ويهتدى. 


11> في اش" و ال" : «ولإحياء الموتى بإذن الله ویخلقوا من الطين كهيئة الطير فینفخوا فيه» 
وقد رجحنا ما اثبتناه. 


دب وإذ زعم البعض أن هذا "الرجل المؤمن" هو “الخضر" كما يدعي الفقيه أبو إسحق 
إبراهيم بن محمد بن سفیان زاری صحيح مسلم (انظر : ابن كثير: قصص الاتبیاء 
ص463 , والنهاية ج 131/1) ۰ فإن ابن قسي يزعم استنادا على خبر غريب-لم نعثر 
عليه- أن هذا الرجل هر "الكهفي الاكبر' . و"الكهفي الاکبر" هذا يعتبره ابن مربي في 
"الفتوحات الکیة" القطب التاسع من الأقطاب الإثنى عشر ٠‏ الذين همسفي نظره-مدار 
متهم بعدد آيات سورته . وهكذا يرى ابن عربي أن القطب التاسع « على قدم لوط عليه 
السلام » وله «سورة الکهف » وأنه هو« الذي يقتله الدجال ويدرك عيسى عليه السلام ». 
وهو كذلك «جامع للاعتصام بحبل الله والاعتصام بالله لما لسورة الکهف من العصم 
والامتصام » (الفتوحات المكية ۰ مج 4/ 85,78,77) . 

ومعلوم أن هناك آحادیث صحيحة تؤكد ما لسورة الكهف من عصمة واعتصام. 

فقد روی مسلم في صحيحه بالفاظ مختلفة عن قتادة أن النبي صلعم قال :*من حفظ 
عشر آيات من سورة الكهف عصم من فتنة الدجال * . وأنظر : ابن كشير: النهاية 
ج170/1 ی محجه او عبد ای 

(129)- رن و بو تيان (باب ذكر الدجال 
وصفته)» والقرطبي :التذکرة » ج 413-404/1 , تحقیق الدکتور أحمد حجازي السقا. 
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وهذا كله من <1> السوائح <1> البرزخية والإنفهاقات الأقدسية , وبقدر القرب 
من المشهد السهل والنزل الرحبء وهو مكان محكم الأماني وأعمال الإرادات وتنزل 
المعالي إلى الإنزالات: وتنفيذ المواهب والإقطاعات . وكما أن هذه الإفاضيات التماميات 
والإنفهاقات الختاميات بحسب القرب والإتصال <1> بسوائح <1> كن كذلك الإفاضات 
على ما قاربها من الأزمان وداناها من الأيام, وكان بواردات تؤكد تلك الأنوار القواميات, 
والأسرار البطانيات وعلى العلا آت. وما أوجب حكم هذه الفترة من الفترات وهذا 
الزمان إفراد الازمان» من تلك الروائح الحسان, واللوامح الشاهدة بالإحسان» وأسبق إلى 
تلك المعاهد الكرام , والخواتم الحاكمة بالإكرام : وكما قال عليه السلام, فيما ضرب به 
مثل لامته مع الأمم :“نحن الآخرون والأولون *(130) :الآخرون بالنشاة الدنياوية بعد 
الکل, والأولون بالنشأة الاخروية يوم الفصل, وكذلك فلنقل ضربا للمثل<2» مع<2> من 
سبق من <3>القرون <3> الأول نحن الآخرون الأولون» فيما نحن في منشإ دنياوي كنا 
الآخرین, وبما نحن من منشإ أخروي نحن الأولون والسابقون السابقون أولئك المقريون» 
كذلك قال عليه السلام يحدث أصحابه عن إخوانه الذين لم يأتوا :*للعامل منهم أجر 
خمسين منکم ؛ قالوا : بل منهم يارسول الله » قال : لا » بل منكم* (131)» فرد الكلام 
کلاء یقول لهم : لاء بل , منکم ۰ حتی قال :* لانکم تجدون على الخیرآموانا ٠‏ ولا یجدون 
على الخير<4> أعوانا<4»* (131) » وهذه شهادة نبوية قطعية , وذلك لأن وجود الاعوان 
على الخیر قوة في العبادة ومنة حسنة في الزهد. ونعم العون : الجلیس الحسن والقریب 
المؤمن, کالحادشین آخبار البسالة من التحدشین» والنشدین آشعار الحماسة من فرسان 
الیادین » لا يزيدهم [30] ذلك الا نهوضا وجرأة وعزة في قلوبهم ومنعة, وکذلك کبیرهم 
في غير صبیهم +....+....+. وبالضد لاهل الضد, ویرحم الله السامعین والتعاونین على 
البر. کذلك هؤلاء الغرباء النفردون. السائحون, الراکعون, الساچدون, الآمرون 
بالعروف والناهون عن النکر والحافظون لحدود الله أَلْيّلتهم الغرية بين الخلق و حجبتهم 
العزلة بين ظهراني الناس. وأسکتهم<5)»عدم<5» المعين وفقدان الجلیس والقرین, والناس 
(1)- في "لو اش" : «الروائح» وقد رجحنا ما آثبتناه لاتحمله کلمة « السوانح »من الغواطر والاقاضات. 
(2)- ساقطة في "ش" واردة في "ل" مص[29] . 
(3)- في "ش" :«الاقران » وقد فضلنا صيفة ال" .ص [29] . 
(4)- ساقطة في "ش" مشبتة في ال" ٠‏ ن.ص . 
(5)- واردة في "ل" ٠‏ ص  ]30[‏ ساقطة في "اش" . 
(130)- آخرجه مسلم في صحيحه عن آبي هريرة (باب هداية هذه الامة لیوم الجمعة ) . 
(131)- رواه الترميذي عن آبي ثعلبة (في الأمر بالعروف والنهي عن النکر ) . 
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في شان وهم في شاأن. ولا فارس الأجنان أو من يحن الحنان والأمن إلا حذرا أو من 
يخوف الحذر. فالعامل منهم لا يعمل بمعین» والناهض لا ينهض بخليط ولا قرین, وإنما 
هي تلك النشأة البرزخية: وإلهامات ملكية وفي الإختصاصات النبويةء والطلعات 
الرصدية. وإذا كان المقام النبوي والمطلع الرصدي لم لا يكون له أجر خمسين رجلا ممن 
قبله ؟ ويكون بمدارك الولي الذي سبقه والتبعي الذي تقدمه. 

وهذه خطبة التشوفین» وصلاة السبوقین ومرآة صدور المتقدمين والمتأخرين, 
فيمن نظر بعين التحسين وكان من العارفين. وچد الكل شجرة علم ودين » وثمرة صدق 
ویقین» تنزلت من عليين في الحجاب الشقلي الرزين: أصلها ثابت وفرعها في السماء 
تهتي أكلها كل حين (132). وهذا التنزيل والتقريب والترهیپ. في التيسير للسيل 
القریپ. إنما يكون بساط أنس وسكينة نفس فيفهم عاقل وينتبه غافل» ويستبصر 
فاضل, إذا كان ذا آهل» وينفع الله به الناس والسامعينء ويجعله رحمة للمومنين ونورا 
في قلوب العارفين وهو المنعم الكريم. 


(132)- يقصد أن "العلم اللدني" أى "الذوق الصوفي" فرع من شجرة الوحي الإلهي » 
تأكيدا على الوراثة الروحية للانبیاء من لدن العلماء والاولیاء (الغرباء ) . 
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[ الححيفة الاولی ] 


الملكوتيات 


بسم الله الرحمن الرحيو 


الحمد لله رب العالمين. وصلى الله على سيدنا محمد خاتم النبيئين» وعلى الله 
فليتوكل المومنون. 

*وكذلك نري إبراهيم ملكوت السماوات والأرض وليكون من الموقنينء*(133) 
[31] و قد تقدم في هذه الصحف الأربعة العدد : أولها الملكوتيةء وبما هي من تلك 
الأولية هي من الأسرار الملكوتية؛ والأنوار الرحموتية. وبالنسبة الحق بالصحيفة في 
نفسها ومحمد باب» وقدسيات من ملکوتیات. ومعان سريانيات» ومعان فردوسیات» 
وكلها رحمانیات. وكلها في موضع نسبتها وسر اسمهالمن كان عنده قاطعة تبيين, 
وسارحة يقين؛ وجنی إيماني» ومرعى سعداني» وفتح بابا إلى حمى سرياني» ومستوى 
يوناني (134). 

وهذا أول مراعيها الخضرة. ومزاياها الزهرة. وإرسال شارحة اليقين نحو 
فيافيها المفتقرة المتضورة إن شاء الله تعالى. 


(133)- الآية 76 من السورة السادسة : الأنعام . 

(134)- يقصد ب" الحمى السرياني" "العلم اللدني" . باعتياره حالة ذوقية جامعة للعلوم . 
"وبالستوی اليوناني" الفلسفة العقلية التأملية أى " الحكمة النظرية", ونسبها للیونان 
لغلبتها على تفکیرهم » وکنی عنها "بالستوی لحدودية أفق "العقل النظري"بالنسبة 
"للحالة الذرقية السريائية" . 
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السبل الفجاج (135) 


إعلم أن الإحاطيات الأوليات (136). والتفضيلات الإراديات(137), 
إعلم 5 ۳ لإ 
حجب (138) مفصولات عن نور السبحات (138م) وسر الأسماء الکنونات (139). 


(035- "السبل الفجاج" آي الطرق المشرقة ويكني بها ابن قسي من الادلة , "فالسیل" 
بمشابة الادلة المؤدية إلى المطلوب و "الفجاج" بمشابة وجود الأدلة من الادلة. (أنظر : ابن 
مربي : مخ.ش .خ.ن.ش .ص [75] ) . 

(136(- يقصد بالإحاطيات الاولیات الصفات الإلهية إذ كل صفة لله تعالى إحاطية كالعلم 
«وهو أعظمها إحاطة ١‏ فإنه يحيط بنفسه وبشرطه وبمحله وبما يقوم بمحله , ويما يكون 
عما پنسب إلى محله أو إلى القائم بمحله بالنفي والاشبات ۰ وبالعدم والوجود ويما ليس 
بموجود ولا معدم » (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص ]76[ ۱ 


(4137 يشير إلى ما فضلته الإرادة بحكم ما ميزه العلم . 
(138)- «حجب مفصولات» : يريد أن الاسماء الإلهية من حيث هي حجب للذات ۰ فهي 


متميزة منها لا آنها مفصولة فصل مفارقة كما سینبه على ذلك لاحقا . وبذلك فان 
الصفات الإلهية هي آقرب الحجب للذات الاحدية , فکانت لذلك غاية العلم الالهي ومنتهاه 
«فإن الذات وإن كانت معلومة من حيث استناد المکن الیها من کونها مرجحة للممكن 
بالوجود فليس یلزم من ذلك العلم بحقيقة من استند إليه على ماهو عليه في نفسه إلا 
بالسلوب لا بالإثياث , فلو كانت معلومة من کونها ذاتا فقط لادرکت فلا يدرك منها إلا 
ما یفیدها المکن به من آثرها فيه .» (ابن عربي : میخ.ش.خ.ن.ش.ص [78] ). وغني من 
البیان أن المجاب یکون في حق الخلق لافي حق الخالق كما سيق بیانه. انظر ما کتبناه 
عن الذات الالهية والاسماء الالهية والظاهر الوجودية لدی ابن قسي في البحث الرابع 
من القسم الاول من الدر اسة وخاصة ص 149حول الحجب. وقارن ابن قسي: خلع النعلین , 
ص [67,66,62,61,43,42,40,38,33-31,24-21,14-12, 139-135,128-126:82, 142 
170.159.151-6] والهوامش ۰139 140, 272 من التحقیق . 

(138م)- يستوحي ابن قسي الحدیث النيوي الذي رواه مسلم في صحيحه عن أبي موسی 
الأاشعري (باب في قوله عليه السلام أن الله لا ينام ) حيث يقول ص : إن الله *حجابه 
التور لو كشفه لأحرقت سبحات وجهه ماانتهى إليه بصره من خلقه * , فيقرر «أن 
الاحاطیات الاولیات » والتفضیلات الإراديات » (الصفات العلی) ٠‏ « حجب مفصولات » أي 
حچب متميزة عن نور الانوار وأستار منفصلة عن الذات الالهية » وانظر ما کتبناه في 
البحث الرابع من القسم الأول من الدر اسة حول الفیض الوجودي ومراتب الوجودات 

(139)- «سر الاسماء الکنونات » : يريد الذات من حيث هي نور الانوار ومن حيث هي 
مسماة , إذ سر الاسم ومدلوله هو مسماه . ویری ابن عربي أن ابن قسي یقصد أسماء 
الذات « وهي الاسماء التي لا يكون عنها آثر في الکون لانه لوکان لها آثر في کون من 
الاکوان غيبا وشهادة رملکا وملکوتا یعرف من حيث آثره فلا يكون مکنونا , وقد قال 
[ابن قسي] إنها أسماء مکنونات تدل على آنها ليس لها آثر البتة في کون من الاکوان , 
وهو قوله عليه السلام :* أو استأثرت به في علم غيبك" لا ساله فقال : "سالك بکل ٍسم 
سميت به نفسك (يعني لنا ) ۰ آو علمته أحدا من خلقك (يعني مالم == 
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فأول ذلك فلك الحياة (140) » فإنه حجاب على مادونه وبساط سناء إلى ما فوقه. 
وليس هناك فصل ظاهري يدركه العيان إلا ما كان من روح / حياة // وتور حجاب إذء 
هو مقام حجاب الذات العلي الأعلى جل جلاله, عنها تتجلی العزة» وبنور قدسها يدرك 
نعيم الرؤية (141)» وإنما هو( 142) فصل إرادي للحياة القیومية التي لاتشبهها حياة 
حي ولا یکون كمثلها شيء؛ والفصل الإرادي هو نعت الحياة وتروحن الکلمات التامات. 
فهنه الحياة متصلة باطنة بطون الارادة» والكلمة <1> متفصلة <1» ظاهرة ظهور النور 
في الاضاءة (143) . 

واعلم أن الكلمة نور یقوم في الحياة وروح فصلته تلك الارادة وهو ظهور الروح 
حجما » وقيام <2> النور<2» جسما. فإذا أراد الأمر جل جلاله قال له : كن فكان. فبحياة 
الإرادة ظهر الأمر ثورا قائما ووجودا ظاهراء <3> وكانت <3> (143م ) الحكمة التي 


دا»- في "ش" و "ل" : «متصلة» والتصحيح من ميغ.ش.خ.ن.ش . ص [81]. 
(2- في "ش" و "ل" : «الروح» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش . ص [81]. 
د3>- في ؛ش” و "ل" : «فکان" والتصحيح من مخ.ش.غخ.ن.ش .ص [81]. 


=== أعلمه أنا وعلمه غيري من الملا الأعلى ) » أو استأثرت به في علم غيبك ( وهو كل إسم 
مكنون عما سوى الله تعالى) [حديث رواه النووي في كتابه الاذکار" ص ۰104 من 
كتاب ابن السني عن آبي موسى الاشعري] .» (مخ.ش.خ.ن.ش.ص [78) ) . 

وإذا كانت هذه الأسماء الذاتية لا علم لنا بها ولا كلام فيها . فان ما يتحدث عنه 
ابن قسي هو الأسماء الإلهية التي يكون عنها أشر في الكون کأسماء الرب والرحمن 
والرزاق والفتاح والناصر الخ . 

)40 1 أي أول حجاب من الحجب المفصولات ) المتميزة عن الذات) فلك الحياة ۰ 
قسي حجاب الحياة حجابا على ما دونه للرصول إلى مافوقه (الذات الالهية) . وبذلك, 
ففلك الحياة حجاب الحجب أي أعلاهاه إذ هو مقام حچپ الذات العلي الاعلی ۰ ولا 
ظاهرية تدرك بعین المشاهدة (العیان) إذ , الفصل فصل معنوي .إلا ماکان من آثره 
فالعیان يشاهده ويد ركه , (انظر : ابن مربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص [78] ۰ [79]) . 

(141)- یقصد أنه عن الذات الالهية « تتجلى العزة وبنور قدسها يدرك نعيم الرویة »۰ 
ويعلق ابن عربي على هاته الفكرة فيقول : «یقول [ابن قسي] للرؤية نعيم يدرك ذلك 
النعیم ينور قدس هذه الذات , والمزة تمنع من إدراكها وهذا کلام في غاية التحرير» 
(مخ.ش.غ.ن.ش .ص [79] ) ۰ 


(42 1)- آي فلك الحياة . (143م)- كانت : أي حياة الار ادة 
(143)- يذهب ابن قسي هنا إلى أن الحياة أفاضت من نورها نورا على الذوات 


التامات» فتروحنت بهذا القبول فانفصلت عن حالة الكمون إلى حالة الوجود انفصال 
ظهور ١‏ كظهور النور في.الإضاءة ۰ وبطنت الحياة المذكورة في هذه الذوات (الكلمات) 
بطون الإرادة في الحياة . وكأن ابن قسي هنايشير إلى وحدة الموجودات ٠‏ فاننا إذا 
نظرنا للموجودات من حيث عيانها كانت كثيرة منفصلة . وإن نظرنا إليها من حيث ما 
بطن فيها من حياة كانت وحدة متصلة . وعلى مذهبه-كما سيذكر لاحقا- من أن كل اسم 
مسمى بجميع الأسماء نجد ابن قسي هنا . يضيف الإرادة للحياة وإن كان ينظر في 
الحال لمن هى الحكم في ذلك الحال من الأسماء ؛ فيجعله إماما ويسميه بالأسماء == 
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فصلته. والسر الذي آوجدته. والخلق الذي أقامته وأظهرته. فهذا الأمر الذي ظهرهو 
الكلمة الحق الذي قام نورا جسمانيا [32] ووجودا ذاتيا( 144). وكلمة الحق جل جلاله 
حية قائمة <1> بثلك <1> الحياة / الارادية // التي هي القائمة على كل نفس بما 
کسبت. والشاهدة عليها بما (2» عملت <2>. وهي الرقيب العتيد (145)» والأدنى من 
حبل الورید ينزل على حجاب قدس من فلك الأقصىء إلى ملكوت الاحصی, لیحصی ما لا 
يُحصى "وان تجهر بالقول فانه يعلم السر وأخفى.* (146). فذلك الفلك الحي الذي هو 
المحيط بفلك الرحمة التي وسعت كل شئ؛ وفلك الرحمة هذا هو الخامل للوجودء ومنه 
بدأ الفصل <3> وإليه <3> يعود (147). وبما بالحياة من ذلك الفلك الأعلى والحجاب 
الأقدس الأحيا جرت الأقلام المداديات» بالأحكام الارادیات. لاظهار حكمة التفصیل, وإقامة 
سنة التصوير والتشكيل (148)» على التقديرات الموزونات» والوضوعات المسنونات. 
كلمات تامات. وسن قائمات» لا اختلاف لها ولا تبدیل, ولا تنقيل ولا تحويل. 

واعلم أن على نسبة هذين الفلكين العليين الظاهرين الأقدسين ينفصل الوجود» وأن 
على صورة الوالد يكون المولود. وهذان الفلکان حجابان على فلك آدنی, ثم ينقصل فلك 
الرحمة الذي هو الأدنى بالإضافة إلى الأعلى إلى فلكين عليين هما: الكرسي العزيز الذي 
هو فلك الحياة للذي تحته: والعرش المجيد الذي هو فلك الرحمة لما بعده, والأعلى متها 
حجاب على الأدنى والأدنى فلك إلى الأعلى وهما: أرض<4> وسماء وسطع وبناء <4>. 


1 في "اش" و "ل" :« فتلك» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص [82]. 

«2»- في 'ش" :«علمت» والتصحيح من ال" ص [32]. 

رق في 'ش"'ى "ل" : «والنور» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش . ص [84]. 

رب قي "ل" و 'ش": «ارض وسما وسطح ويناء وقد اعتاد الناسخ عدم كتابة الهمزة المتطرفة 
وسنعمل على إثباتها دون الإشارة إلى ذلك, كما ان كلمة «الحياة» يكتبها الناسخ بالواو : ٠‏ الحيوة». 


=== التي يطلبها ذلك الأمر بحاله . ولهذا نجده يجعل الحكم للارادة في فعل الامر ويبطن 
الحياة. (انظر:ابن عربي :میخ.ش .خ .ن.ش .ص 82-80[ والمبحث الرابع من القسم الأول من 


الدر اسة ) . ۱ 

(144)- أي ظهور ذاته لذاته. وانظر ما کتیناه حول ذلك في قسم الدراسة ( الیحث 
الرابع من القسم الاول). 

(145)- إن الكلمة الالهية "كن" حية قائمة بالحياة الارادية إذء مرتبة القول تحت مرتبة 


الإرادة . فحياة كلمة "كن" من حياة الإرادة الشاهدة على كل نفس »٠‏ وبالحياة الإلهية حي 
كل حي ٠‏ فهي حياة كل حي , ولذا نعتها ابن قسي 'بالرقيب العتيد". (انظن : ابن عربي" 


 -)146(‏ الآية 6 من السورة 20 :طه. 
(147)- أي بدأ وجودا ويعود حکما . 
(148)- یقصد:ویما كا ن في مضمرن فلك الحياة الاعلی من العلوم جرت الأقلام ففصلت الجملات 
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// فالارض والسطح للأدنى والسماء والبناء للأعلى // .ثم ينفصل فلك العرش المجيد 
الذي هو الأدنى بالإضافة إلى الأعلى إلى فلكين عليين هما : السماوات العلى <1»الذي 
هو<1> فلك الحياة للذي بعده. والأرضون // الدنى// <2»>اللاتي<2»2 هن فلك الرحمة لا 
تمده. ثم تنفصل الأرضون والسماوات في أنفسها على سنة هذا التفصيلء وحكم هذا 
التقسيم والتنزيل. فكل أرض في نفسها مع الارض التي تليها حجاب أعلى على فلك 
آدنی// وكل سماء في ذاتها مع السماء التي تليها حجاب أعلى على فلك أدنى// وكذلك 
الأفلاك من كل أرض وأرض وسماء (وسماء>. وبين الأرض والسماء ینفصل هذا 
التفصيلء وينزل هذا التنزيل [33]» وكذلك الحجب والأقلاك بين السماوات العلى 
وبين العرش المجيد تسمى جنة المأوى إلى ما فوق ذلك إلى أعلى ما علا وأسنى ما سناء 
ففلك أعلى حجاب على فلك آدنی, وفلك آدنی أرض لسماء أعلى وحجاب أقدس وأسنى. 

واعلم أن هذه الأسماء التي تنزلت كذا , فلك وحجاب وأرض وسماء» لم تكن عبثا 
ولا خلقت سدى ولا سميت بها إلا بحكمة حكيم وعلم /لعلیم// . فما سميت من الأفلاك 
أرضا <3> فسمي <3> الحجاب فوقه سماء؛ وما سميت سماء فلكا يسمى ما فوقه حجاباء 
وما سميت منها جنة يسمى ما فوقها عرشا (149) يقابل وجها من الحق الذي وضع له 
الوضع وقام به الخلق تفصيلا (150). 

واعلم » أن كل حجاب من هذه الحجب // وكل // فلك من هذه الأفلاك انما 
هو ظاهروباطن. فالباطن حياة الظاهر وقوامه وتوره ومداده (151). 


<1 في "ش" وال" : «إلى» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش . ص [86]. 


(2- بياض في "ل" وفي "ش" : «التي » وقد رجحنا ما اشبتناه. 
>3- في "ش و ال" : «بالسماء» والتصحیح من سخ.ش.غ.ن.ش . ص [67]. 
(149)- تلميحا منه للأحاديث التي رواها البخاري في صحيحه (کتاب الجهاد). 


والترميذي في سننه (کتاب صفة الجنا) وأحمد بن حنبل في مسنده (23512) من آبي 
هريرة ومعاذ بن جبل وعبادة بن الصامت , والتي تنص على أن الفردوس *وسط الجنة 
وأعلى الجنة وفوقه عرش الرحمن "الحدیث . 

(150)- إن ابن قسي هنا , یتبنی اصطلاحات خاصة فيشير إلى أن الأمر الواحد قد نقول 
فیه: أرضا وفلکا وجنة إن كان أدنى وقد نقول فیه: سماء وحجابا أو عرشا إذا كان أعلى. 
ولکن ذلك باعتبارات مختلفة ووجوه من الحق متباينة. فکما تباینت العبارات 
تباینت الاعتبارات وان كان الوضع واحدا في نفسه . 

(151)- أي أن حياة الظاهر مستمدة من بطون الروح . 
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والظاهر<1> قرار الباطن ومقامه <1> ومآله ومعاده» ومن نور ذلك الباطن العلي 
والسر القدسي وجب التفصيل الروحاني, والتنزيل النوراني؛ ومن هذا الظاهر البهي 
والنور السني ظهر التصوير الجسماني, والتشكيل الانساني وغير الإنساني. 

وما من وجود من هذه الأفلاك الظاهرات. والحجب الباطنات <2> إلا آوجد الله فيه 
من نور ظاهره وحياة باطنه خلقا يعمر ذلك الفلك ويسكنه <2> يسبحون الرب بحمده 
ويعبدونه ویقدسونه» وينعمون بنور سبحاته ونعيم حضرته وقدس ذاته. والارض بنور 
الارض التي هو منها وبما نشهاده فیهاء والسماء بنور السماء الذي هو منها وبما یعانیه 
بهاء والهواء وغیر الهواء مثل ذلك کل قد جعل له حياة نعيم من مشاهدة وثرب نیم 
من حال معاملة. وکذلك إلى الایجاد الكلي والحجاب الأرفع القدسي. 

فمن تنزیل التفصیل أن الوجود الأول الذي هو فلك الحياة والعرش المحيط, 
<3»ليس عنه فصل<3» ظاهري كما تقرر, وانما هي حجب ارادات هي تفصل الوجود 
وتشد العری والامساکات» وتقیم حياة [34]النعیم في الارض والسماوات کذا من آعلی 
عليين إلى أسفل سافلین, ولو كان هناك فصل ظاهر لوجب قطع آلف الوصل (152) في 
الکلام» ولعادت الثلاثون حرفا إلى تسعة وعشرین حرفا فيقع الخرس والبکم» ویکون 
العمی والصمم. ویحق الاندکاك والتلاشي والعدم» فسبحان ربك رب العزة عما یصفون. 
وتعالى الله الحي القيوم عن <4> التحاد <4> اللتحدین, وهو أحسن ظنون القاصدین. 

والوجود الشاني الذي هو قلك الرحمة والعرش الكريم خلق الله //من// نون 
ظاهره الذي هو نور الكرسي العزيز روح القدسء وهو عالم المقام الرضواني» والمستوى 
الرحماني وإليه ينتهي الإحساس البشري (152م) والإدراك النبوي. 
<1>- في "ش": «والظاهر حياة قوام الباطن وقوامه» والتصحيح من "ل" ص[33]ومیخ.ش.خ.ن.ش .ص [90] 
<2>- في "ش" وال" : «إلا أوجده الله من نور ظاهر وحياة باطنة فلما يعمره وعالما أسكنهم إياه » والتصحيح 

من مخ.ش.خ.ن.ش ص [91]. 

«3»- في "ش" : «ليس له عنه فصل» وفي ال" « ليس له فصل» وقد رجحنا صيغة مخ.ش.غ.ن.ش .حر [2]91 


خاصة وأنه في ص [38] من "ش" و "ل" يرد «لم يكن عنه فصل» . 
<4»-في "ل" و "ش" : «اتحاد» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(152)- يقصد بالف الوصل, «الأمر الذي وقع الوصل به بين الحق وعسباده وهو الذي 
یحفظه سبحانه. فلو انقطع ذلك الوصل الالهي العنوي انقطع الامر الذي كنا به مأهولین 
له . وزال حفظه وانقطعت آلوهیته عناء ووقع الاندکاك والتلاشي والعدم. ولم يكن ثم 
خلق أصلاء ( ابن عربي: مبخ.ش.غ.ن.ش.ص [92] ). 

(152م)- يريد لمن ينتهي إليه كما وقع للنبي ض في معراجه الجسدي. 
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والوجود الثالث الذي هو الكرسي العزيز والعرش العظيم خلق الله من ظاهره 

الذي هو نور العرش المجيد <1 القلم <1> الأعلى واللوح الحفوظ, وهو عالم التنفيذ 
والتقديرء وهلا التدوين والتسطیر, وإليه تنتهي ملاحظة العارفي» ومكاشفة النبيئين 
والمرسلين -كما تقدم- سوى إمام العالین» وسيد الأولين والآخرین, فإنه لاحظ ما فوق 
ذلك من عليين وشاهد حضرة القرب القريبء والمكان المكين (153) صلوات الله عليه. 

والوجود الرابع /الذي// هو فلك العرش المجيد خلق الله من ظاهره الذي هو 
نور السماء جبريل الروح الأمين, وهو العالم الملكي والسر الروحاني عنه تتنزل آسرار 
الفيوب والنباء وهو عالم السماوات العلى واللا الاملی؛ وهو الخصم القرب 
الرتضی(154). وإليه ينتهي الکشف الملكوتي بخواص الوقنین» ونجوم النبینین. 

والوجود الخامس الذي هو فلك السماء خلق الله من ظاهره الذي هو ثور الأرض 
آدم عليه السلام؛ وهوالعالم الإنساني. <2>والسر<2> الرباني؛ إليه سجد اللكي الروحاني, 
<3>وسخر<3> العلوي النوراني. وكذلك السفلی الحيواني//رغیر الحيواني //. 

والوجود السادس فلك [35] الارض خلق الله من ظاهره الجماد, والحیوانات 
والحشرات» وهوعالم التسخیر والاذلال. وجنس الابتذال» وهو في آسفل درجات التمییز 
وأسفل مقامات التفريق. 

ولكل أصل في معرفته ببارنه(155)» وعلم بما شرع واستعمل فيه “رما من دآبة 


21 بياض في "ل" و في "ش" : « والقلم» وقد رجحنا ما آثبتناه . 
رق في "شو ال" : «والبشر » والتصحيح من مخ.ش.خءنءش ص [101]. 
رم بيافي ال" وفي "ش" : «سجد » والتصحيح من مخ.ش.خ»ن «ش ص [102]. 


(153)- _ قصد بالقرب القریب" الوجود الأول (فلك الحياة ) » وب‌الکان الکین" الذي 
ثبتت له المكانة مند الله وهو: "العرش الحیط" وهو مکان الاستواء كما يليق بجلاله دون 
كيف . (انظر : ابن عربي مخ.ش.خ.ن.ش.ص [99.98]). 

(154)- إشارة إلى قوله ص :* آتاني ربي في أحسن صورة » فقال : يامحمد بقلت : لبيك 
ربي وسعديك , قال : فيما یختصم الملا الاعلی ؟* الحدیث ( حدیث رواه الترميذي عن 
الملائكة القربون ویبادرون إلى کتابته؟ وملی هذا يبدو أن ابن قسي لم يقصد بجبریل 
جبريل فقط وانما آراد به عالم الملائكة الرسل واکتفی بذکر جبریل لا له من مکانة . 

(155)- إشارة منه إلى قوله ص من ربه تعالی: *کنت کنزا لا آمرف فأحبيت أن امرف 
فخلقت خلقا فبي مرفوني *(انظر:ابن عربي‌نمخ.ش.خ.ن.ش.ص [102]),ویذکسر 
العجلوني(ت162 آه) في كتابه "کشف الخقاء" ج 2 أن ابن تيميته (ت728ه) 
ينفي أن يكون هذا الحديث من كلام النبي وأنه لايعرف له سند صحيح ولا ضعيف وتبعه 
الزركشي وابن حجر (ت852ه) والسيوطي (ت911ه) . ولكن القاري يرى أن معناه صحيح مستقاد من 
قوله تعالى :*وما خلقت الجن والانس إلا لیعبدون»* ( الآية 56 من السورة 51 : 
الذاريات) أي ليعرفوني كما فسر ابن عباس ۰ وحديث الكنز هذا يعتمد عليه الصوفية 
كثيرا ويقيمون عليه أصولا لهم . 
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إلى ربهم پحشرون» * (156) .*وما من دآبة في الآرض إلا على الله ر زقها*الآية (157). 


فصل 


واعلم أن ما بين هذه الأفلاك المستقرات وسماواتها التي هي الحجب الطبقیات. 
معارج وآنوار الوأفلاك// حجابیات» حجبت عن الأبصار(158). كذلك أهل كل دار» 
ومقام قرارء لا يرى مافوقه إلا السماء التي تظلهء والهواء الذي يشملهء وأما ما سواها 
من تلك الحجابيات »الباطنيات » التي هي الوصل بين الأفلاك الظاهرة فلا يكاشف فيها 
إلا بالعلم (159)؛ ولا يدركها نظر إلا بالوهم. فإنها مقامات البطون وطرقات التنزيلات 
والتکوین» وهي إشارة الجليل جل جلاله:*ويعلم مستقرها ومستودعهاء* (160) ومن 
طرقات مشاهدة التنزيلات الغيبيات عنها إلى مستقرهاء وكل قد عجز في مقامه عما 
فوقه ومعرفة ما غاب عنه أن يحصيه عن وجه ترجمة منه وعلم قرار. فيكشف له عن 
حفظة بارق, أو لمحة رامق وقليل ماهم .*عالم الغیب فلا يظهر على غيبه أحدا . . إلا من 
ارتضی من رسول * الآية (161). 

وإن الله تعالى لما أنفذ مشئته بإيجاد خلقه » وتمت كلمته في إظهار ملكه؛ وظهر 
الوجود مفصولا بالسنة. مجعولا بالحكمة. محمولا على الحول والقوة» رآى من إتقان 
الصنم» وأحكام سنة الوضع» ما جعله دالا على وحدانيته, شاهدا عدلا لفردانیته» حتى 
آقرت العقول فطرة وجبلة أنه الحق البین, وأنه تبارك وتعالى أحسن الخالقين. 


(156)- الآية 39 من السورة السادسة : الأنعام . 

. الآية 6 من السورة 11 :هود‎  -)157( 

(158)- يقصد أن ما بين هذه الافلاك الستة أو الوجدات الستة معارج لاتها طرق التنزلات 
لقوله تعالی :"الله الذي خلق سبع سماوات ومن الارض مخلهن, یتنزل الآمربينهن*[الآية 
2من االسورة 65 :الطلاق]» وأنوار (علوم) تکشف الاشیاء ویهتدی بهاء وأفلاك #حاطتها. 
وهاته العارج والاتوار إن حجبت عن الابصار فهي مدركة بالعمل لأنها بطرن, «وکل ما 
بطن فهو غيب؛ وهو قوله تعالی :"عالم الغيب فلا یظهر على غیبه آحدا . .الإ من ار تضی 
من رسول*» (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص [102]. 

 -)159(‏ یقصد هالعلم اللدني».اما النظر العقلي في الغيبيات فلا يژدي في رآيه إلا إلى الوهم 

(160)- الآية 6 من السورة 11 : هود . 

(161)- الایتان 27.26 من السورة 72: الجن . 
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فمما رأينا ابتدعه واخترعه وأنزله إلى مدارك التحصيل في الوضع الذي وضعه 
[36] أن فتق الرتق بالفرق ووصل الوصل بالحق وخلق الخلق من الخلق. فخلق كل فلك 
وکل حجاب من نوره (162) وباطنه» وهو ظاهر ما فوقه (163), فان قلت خلق کل فلك 
من ظاهر فلك الذي فوقه وهو باطن الذي هو فيه ونوره فهو ذاك, إذ ظاهر القلك 
<الأعلى> باطن الأدنى وثوره. ١‏ 

فخلق الملائكة الدنياوية السياحين بالخير الذي ذكر رسول الله صلی الله عليه 
وسلم (164) آنها تجتمع إلى حلق الذكر مما يليها من السماء إلى الارض, وهي التي 
تسمى الأرضية لاتصالها بالأرض اتصال <1> الهواء <1> الناشيء فيه والجو الغايرة له. 
«»ما ظاهر الحجابيات التي بين السماء التمامية والعرش الجید, وهي نور الهوائيات 
وباطنها. وهذه الهوائيات التي بين الأرض والسماء فانهم عالم النبا . والنبا ملك من 
الملائكة الكرام نشا عن نور هذا العالم الملكوتي الهوائي .<و> نشا عالم السماء عن ثور 
الروح الامين» وعن محال حضرتهم» ومقامات شپاداتهم» بتنزيل أسرار الفیوب إلينا 
فيما يشاهدونه من ذلك كان لهم شهادة ولنا غيباء وهي حقائق لهذا العالم السماوي 
الروحاني وهذا العالم الأرضي الثقلي. 

وخلق الملائكة الحجابي عمّره الحجابيات التي بين العرش العظيم الذي هو نور 
الكرسي العزيز وبين العرش المجيدء وهي نور هذه الحجابيات السمائيات <و> باطنها. 
وهي عالم الواو؛ والواو ملك عظيم من ملائكة الله تعالی عليهم السلام. «نشأ» عن ثور 
یشاهدده» العالم الرباني والملأ الحجابي عن نشئه النشء الملكوتي الذي سبق القول فيهء 
وهى حقائق عالم الروح الأمين والوصل بينهم وبين عالم القلم الأعلى واللوح المحفوظ. 

وخلق الملا الحجابي عَمّره الحجابيات من العرش العظيم والعرش المجيد من ظاهر 
الحجابيات من العرش الكريم الذي هو فلك الرحمة. 


<1 في ال" و اش" : «الهوى» وقد رجحنا ما أثيتناه . 


(162)- أي من نور الفلك الذي فوقه وهو ذاته باطن في مايليه من فلك . 

(163)- يتبين مما سبق أن ابن قسي يعتير نور كل شيء جسمه وهی ظاهره » وباطن كل 
شي ء حياته. وقد ذکر أن ظاهر کل آعلی باطن (حیاة) الذي تحته. 

(164)- روى الترميذي بسنده عن أبي هريرة وأبي سعيد الخدري أن النبي حن قال : “إن 


لله مز وجل ملائكة سیاحین في الارض فضلا عن کتاب الناس, فإذا وجدوا قوما یذکرون 
الله عز وجل تنادوا هلموا بغيتكم فيجيؤون فیحفون بهم الى السماء [...]* الحديث . 
وروي الحدیث بلفظ آخر في الصحیحین عن آبي هريرة. 


-252- 


والعرش العظيم هم المحمديات ونورها هو عالم الثون؛ والنون ملك القدس [37] 
من ملائكة الله عالم القدس وحضرة الرحمة والبهاء. وهذ العالم مشابك العالم أجمع 
مشابكة التنوين كلام التکلمین, وفيه ينزل حياة النعيم وآنوارالفرقان» وهى مداد 
الاقلام» ومعاد الانعام» وروح الإمساك» والقوام» وهو حقيقة العالم الأعلى الأقدس الأحيا 
واللوح الحفوظ؛ والوصل بینهم وبين روح القدس وإظهار الملا الأعلی القدس الأحيا 
عمّره الحجابیات بين العرش العظیم والعرش الکریم من ظاهر الحجابیات من العرش 
المحيط الذي هو فلك شور الحياة, والعرش الکریم الذي هو فلك الرحمة وهو باطن «فلك 
الكرسي» العزيز وئورهم الالفیات القيماتء وآنوار الأنوار البينات» وهواه استواء 
الأسرار الآقدسیات, والوصل الذي لم یظهر في فصل والحياة التي قام بها الروح الذي 
مسك الكل. 

فهذه الأفلاك الستة التي آظهر عنها الوجود وانفصل منها كل موجود؛ وهي 
السماوات والارض والرتق التي أشار إليها التنزيل العزيز بقوله :* أو لم ير الذين 
كفروا أن السماوات والآرض كانتا رتقا ففتقناهماء * (165). 

واعلم أن كل فلك من هذه الأفلاك السماویات. والأرضيات؛ وغيرهم من الحجابيات 
الفیبیات. منفصل في نفسه إلى سبع سماوات طباق وسبع أرضين ثقال. وكل فلك أعلاه 
محيط بما دونه من ذلك قيم عليه ماسك له مفيض عليه من بركاته مظهر له آنواره 
ونیراته وسمانه. الأعلی یمد الأسفل والفضول يستمد من الأفصل» حتی 92 الكل 
بالکل, فیکون الفر ع بالأصل كلمة ثابتة لاتتبدل» وسنة قائمة لاتختلف<1 »ولا تتحول<1>. 

كذلك هو الحیط الحق الذي حجب به خلقه جل جلاله وتقدست آسمازه. فهذه 
الافلاك الستة الإحاطية والاحدية الصمدية التي لاتنبفي الا له ولا یتصرف بها الا هو, 
ولا یوصف بتلك الاوصاف إلا جلاله» ولا ظهر بحجاب [38] هو كما وصف نفسه تبارك 
اسمه وتعالی جده له الأسماء الحستی وهو العزیز القديرء والعلي الکبیر, "لاد 
البصار» وهو يدرك الآبصارء وهو اللطیف الخبیر*(165م). 


<1> في "ش" :«يتحول» والتصحیح من ال" ص [37]. 


(165)- الاية 30 من السورة 21 : الأنيياء 
(165م)- الاية 104 من السورة السادسة : الانعام. 
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عارضة البه 5-5 وا 2 ۵ (166) 


قد تقدم القول بإجمال في فلك الحياة أنه لم يكن عنه فصل, وإنما كان عنه فلك 
الرحمة على سنة وجود ظاهر عن وجود باطن» وجاء من طريق خبري أن الله تعالی 
*خلق العرش أرباعا* (166م). وأن فلك الرحمة كان الموجود الأول الظاهر والمفصول 
الواسع الذي وسع الكل قراره» فقام بالوجود قيام آدم <1>بالبنین<1» في خلقه وحواء 
بالجنين في بطنهاء فإن قلت آدم فبالنظر إلى أنه أول من ظهر حتى قصلت مته لام 
البشرء وإن قلت حواء فبالتفات إلى موجود أولا ألقى إليها حملها الأول فحملت به إلى 
أن وضعته وكانت له إلى أن فصلته كما مشت سنة الوضع عن الحمل, وفصل الفرع عن 
الاصل. 

وکان آول مفصول عنه الكرسي العزیز الذي هو مفتاح الحکم وقوام الفلك» ووضع 
القدمین» ومفتاح ذات الکیف والاین. جعله الله للوجود نورا إفاضياء وروحا قوامیا. ثم 
آظهر عنه العرش المجيد بما بطن فيه من وجود فکان آول طباق العرش الحیط . 

قال الله تعالی :*وجنة عرضها السماوات والارض* (167). فالسماوات والارض 
عرض الجنة والعرش الحیط سقفها (167م). وهي القعد الصدق والجنة التي آعدت 
للخليفة آدم آبو البشر. 

وهذا العرش الحیط بطانته السبع الذي هو بها في ذاته وعظمة إحاطته؛ وها آظله 


من جو وهواء وحجب قدس وسناء وجنة عرضها السماوات والارض. 


<1> في الاصل : «النبیین» وقد رجحنا ما اثبتناه لسیاق الکلام. 


(166)- یقصد أن ما سیذکر من آمور تثبتها الاخبار وأنها لو ظهرت للعیان لاسکتت 
المنازع وأبهتت الناظر. 
(166م)- أخرج أبى الشيخ الاصيهاني (ت269ه) عن حماد » قال :* خلق الله العرش زمردة 


خضراء وخلق له آربعة قوائم من ياقوتة حمراء [...]* (السيوطي : الدر النشور في 
التفسیر بالأشور. ج 397/3). 

(167)- الآية 133 من السورة الثالثة : آل عمران. 

(167م)- هنا إشارة إلى الحدیث النبوي الذي رواه البخاري والترميذي بسندهما عن 
آبي هريرة (انظر : هامش من 149 من التحقيق ). 
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والسماء جنة آخری عرضها هذه السماوات الطباق العلى التي هي العرش الجید. 
والسقف الأعلى فوق جنة المأوى أعدها الله تعالى لخليقة الخلقاء. وحامل لواء الحمد 
والجد [ 39] والسناء في الارض والسماء : جبریل الروح الأمين عليه السلام. وهذي هي 
الجنة الأمية التي هي للطبقات الحمدية بما أظلته من حجپ هوائية وجنات سماوية. 

جنة أخرى عرضها فلك السماوات التي هي طبقات العرش العظیم والبهاء الأوطإ 
يما فيه من جنات نعيم وظل وماوی» آعدها الله للخليفة الأسنى» والوسيلة الأقرب 
الأدنى» صاحب خلافة الرحضاءء وحجاب التنقيل والامضاء. وإقامة خلافة الخلفاء في 
الارض والسماء : القلم الأعلى والنور الأزهر الأسنى عليهم السلام. 

كذلك <فوق> هذه الجنة العزيزة التي هي الطبقات العظيمة بما أظلته من حياة 
مجيدية. ومقامات سماوية » جنة أخرى عرضها فلك السماوات الأقدسيةء والطيقات 
الأكرميةء طباق العرش الكريم وسماك التأسيس والتقويم والبساط الأقدس بما انتظمته 
من سماوات وجنات خلد ونعيم مقيم» أعدها الله للخليفة الأبهى والسميّة الأرفع الأسنى 
خاتم خلفاء العلى صاحب حجابة القدس الأسنى: روح القدس, وصاحب ذات النقس» 
تعالى جد ربنا وتقدس. وهذه الجنة جعلها الله نور الجنات. وروح قدس المنازل 
والدرجات» عنها ينزل روح النعيم إلى كل دار نعيمء وعنها تنفهق الأثوار إلى كل دار 
وقرارء ولا يحيط بها إلا العرش المحيط وهو سقفها المرفوع الحفوظ. ومآلها الواسع 
العریض, وهو نور فلك الحياة ومقام حجابيات العلى الأعلى» والمستوى الأقدس الأحياء 
جل ربنا وتعالى. 

فهذه أربعة عروش سقفها لأربع جنات أعدها الله مقادماءت مجد وسنا<ء>ء وملك 
وبهادء» لأربعة خلفاء. عمروا الارض والسمادء»» آولهم : روح القدس, وآخرهم سيد 
الجن والإنس. 

واعلم أن على ملك الآخر تتورد حياة نعیم ملك الأزل» وهو كان المعنى المنازل 
والمراد المستائف والمستقيلء وإليه ينظر قول الحكيم :«الفكرة أول العمل». [40] 
كذلك كانت الآدمية في الملكية الإرادية الأولية » وفي العمل الأخروية » وكانت المحمدية 
في الآدمية وسادات الأخروية والأزلية , وبما كانت الفيبة الباطنة والعملية الظاهرة » 
كانت الرسل في طريق الدارالآخرة » وسر البدء والعود في الدنيا والآخرة. 

واعلم أن بنزول آدم ينزل الكل من مستقر رحمته إلى مستقرء ومن مقام إلى 
مقام. فقد كانت مقاما تهم ظاهر السماء الذي أوجدهم الله عنهاء والأرض الخضراء التي 
خلقهم الله منهاء وهي نور الأرض وباطنها. وكانت الأرض الجنة التي أوجدهما الله فيها 
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وأهبطهما منها -أعني آدم وحوادء»وهو مقام عالم الروح الأمين الیوم» وهي لنا دار 
برزخ ولهما دار بنادء». وکانت القامات العلویات <1» فوق <1> العرش الجید. كما بدت 
ذکر العوالم الحضية وبالتنبیه عنهاء فلما نزل آدم إلى ظاهر الأرضء نزل الروح الامین 
إلى باطنها وهو ظاهر السماء» <و>نزل القلم الاعلی إلى باطنها وهو ظاهرالعرش الجید 
نزول روح القدس إلى باطنه وهو ظاهر العرش العظیم الذي هو الكرسي العزیز. 


فصل 


واعلم أن الكرسي العزيز هو القرار الأهيبء والمقام الأهول الأرهب. مقام عبيد 
الحكم وجنود اللك» وبساط سرادق العز وسلطان القهرء ومركز القدرة والعدل» ومكان 
عمود القوة والحول وجماع عز الجبروت ومرآة وجه الملك والملكوت. 

ولا تنزل روح القدس ظاهر العرش العظيم , نزل روح الحياة إلى باطنه وهو 
ظاهر العرش الكريم الذي هو فلك الرحمة وروح الحياة. وهو حجاب التجلي العزيز 
وصورة قدس التنزيل النزیه» وروح الحياة التنزل وهو نزول حجاب الحياة» وهو 
النزول الدياني» إلى المستوى الرحماني» والتقديس الرضواني» ولا عن نقله نزول ولا حركة 
استواء<2»وتنزل<2>. بل لم يزل مستويا قبل خلقه الأشیاء. ثم خلق وقضى القضية 
وعرشه على الاء. وهذا النزول نزدو>ل العزة» وا لاستواء[ 41]استواء الفضل والرحمة. 

فكل مقام ودار قرار استقر عاله نما هو له دار دنيا وقرار آدتی, فإذا كان نفخة 
الصعق انتقل الملا الأعلى إلى مقامات العلى وبدرجيات أجد وأذكى. وكل ارتقاء إلى ها 
فوق وهو الفلك الذي عنه وجد وبه خلق» فيكون له برزخ حق إلى يوم نفخة البعث وتمام 
الكلمة. فإذا كانت الإعادية التمامية. وحقت الخلافة الإمامية, وارتقى الخليفة الحق إلى 
دار بقائه ومقام مملکته» إرتقى كل إلى دار عزته ومستوى حضرته» ومنتهی جنته 
ومملكته, وانخلع كل خليفة من خلافته, وكل إمام عن رتبته وإمامتهء وعاد ملك الأعلى 
والورثة خلفاء الجنات العلى ولوادء» الحمد والجد والسنادء»» خليفة الخلفاء وصاحب 
الرحمة والعظمة والرضاء : محمد المصطفى فهناء فض الختام النبوي ونقش الطابع 
الازلي» وسياتي ذكره بعد ناشئة التقريب المثلي والتنزيل الأدمي. 


412 في الاصل : «قوة » وقد رجحنا ما اثبتناه. 
<2- في '"ش” و "ل" : "وینزل وقد رچحنا ما اثیتناه. 
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فطق (168) 


قوله عليه السلام :*خلق الله العرش أرباعا* (168م) » وأطلق القول بأريع 
عروش سقفا لأربع جنات ليس بمعنى التجزئة ولا بمعنی التعدد, فان الذوات متحدات» 
لا متجزئات الخاصية ولا متعددات. وإنما ذلك بالخاصية تربيع الجود في نفسه» وتعديل 
الموجودات في ذاته. كالزمان والمكان» وشخص الإنسان وسائر الحيوان. فما كان بالزمان 
فبالإنتهاءات» والاستواءات, وها كان بالمكان فبالوراء والأمام والجنيات من الإنسائية, 
وما كان من الإنسانية وسائر الحيوان فباليدين إلى الکتفین. وبالرجلين إلى الفخذين 
إلى ما فوق الوركين وهذا تعديل بالتربیم, ثم التعيين والتفریم. فيكون تعديل 
بالتخميس والتسديس وثمء فوق ذلك ودون حتى» تكون الوازنة والمقابلة من الإثنين إلى 
العشرة إلى العشرين إلى الثلاثين إلى المائة إلى المائتين إلى الثلاث مائة وستين إلى 
فوق ذلك مما لا یبلفه التحصيل اليشري [42] ولا يحصله الحسبان النقلي. 

فلهذه الوازنات, والمقاسمات» أحكام من تلك الأسماء المسمياتء والصفات 
القدسات. وحكم التجليات وتستوفى العلى والسنونات. فما من اسم من أسماء الله 
الحسنی إلا له حكم في العلو الأعلى ومعارج وتجليات علاء فإسم عظيم وعرش كريم عزيز» 
والتأسیس والتحكيم إلى ما لاتمام له ولا انقضاء, ولا غاية له ولا انتهاء . 

فهذا العدد له بالموازنة وتبعض بالمعاينة, وليس إلا عرش محيط وكرسي عزیز» 
وأسماء الله الحسنى وصفاته العليا إنما تتعدد من حيث الخلق وتکشر من حيث الأمر» 
وليس إلا الله الأحد الصمد الذي لا يتكثر ولا يتعدد » ولا يتقدر ولا یتحدد. ولايطراً عليه 


(168)- حيث سيذكر هنا , بعض معاني ما ذكره سابقا عنون كلامه ب"عطف لآن 
العطوف شريك العطرف عليه . 
(168م)- باستثناء ما ذکرناه في الهامش 166م من التحقیق فإننا لم نقف على هذا 


الحديث في المصادر التي اعتمدناها (انظر : لائحة المصادر) . 

وييدى لنا أن ابن قسي هناء يؤصل لفكرة ابن مسرة وينطلق منها دون التقيد 
بجميع تفاصيلها والتي مفادها على العموم : أن العرش الحمول- في قوله تعالى: 
*ويحمل عرش ربك فوقهم يومئذ ثمانية*(الاية 16 من السورة 69:الحاقة)» والشار له 
في حديث الصور الذي رواه آبو يعلى الموصلي من حديث أبي هريرة أن النيي 
قال-ضمن حديث طويل- :*[...]ويحصمل مرشه يومئذ ثمانية وهم اليوم 
أربعة,[...]*(أنظر:ابن کثیر:النهایة,ج 274/1. وقارن: ابن القيم:كتاب الروح. ص242) - 
هواللك وهو محصور في أربعة أقسام:الجسم(الصورة) والروح 
والغذاء(الرزق)والرتبا(الوعد والوعید) (انظر:ابن عربي : مخ.ش.غ.ن.ش.ص[136,135]؛ 
استوی الرحمن عليه وهو سرير نو آرکان أربعة ووجوه آربعة هي قوائمه الأصلية». 
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حال ولا يتجددء ولا يلزمه الأزل ولا الأبدء ولا القبل والبعد» وإسمه الله العلي العظيم 
الحي القيوم ۰ مهيمن على كل اسم عظيم » وأمر حكيم » كذلك العرش المحيط مهيمن على 
كل عرش مجيد وظل ممدود . 

وما من ولي في دار العزة إلا له حقيقة في نور العظمة ؛ وملكوت الرحمة؛ يتجلى 
له يوم التجلي الاعظم. والدورالاعز الأكرم» على عرش استوائها وسرير مجدها وسنائهاء 
فيخلع عليه خلعة إضافة , وبردة خلافة » فيكون كل ولي على العرش مستوياء وبالعرش 
المجيد معنياء فإذا لكل ولي عرش معروش, وسرير موصوف وفراش مفروشء فإذا على 
عدد الخلق تكون الفروش والعروش. 

فإذا كان كل ولد آدم متحدا في الأصل متعددا <1> بالنسل <1»>كذلك كل إحاطة 
عروش واحدة في الأصل, متعددة بالفصل. وقد نظر آدم عليه السلام بنيه ومن أنشىء 
منه قي الميثاقية الأولى وهى فرداتي الذات» رحماني الأسماء والصفات. لم يتكثر ولا 
تعدد ولا انفصل عنه روح ولا ولد» فميز المخصص منهم بإشراق النور في ملكوت الغيب 
وخلف لاهوت الحجب فقال : رب من هذا؟ فقال : هذا ابنك داود (169)» هذا الحديث 
وهذه فردانية بالمشاهدة [43] الاتساتية» عد ذاتية بالمكاشفة الروحانية ؛ وان آدم حين 
نظر إلى إبنه لم ينقص بالكميةء ولا تبعض من كلية , ولا ارتبك في القدرية, ولاشك في 
تعدادها الذرية. وإن الله نظر إلى آدم في الأزل فرآه فردا كما يراه ورأى من بنیه عددا 
كما آوجدهم. ورأى عملهم» وما کانوا غافلین» ونشء ذواتهم وحكم الناشنین. وهم غير 
موجودين لأنفسهم ولا متعددين , كذلك ينظر إليه وإليهم في الأبد مع تولد الولد قرآه 
فردا متعددا بالبنين كما أوجده ولاعدد ولا ولد من حيث الوحدائية الحق فيما ولده وعدده 
وهم في حال وجودهم لأنفسهم» وتعداد ذواتهم. فهو جل جلاله يراهم بالعددية كما يراهم 
بالأحديةء وهذا من حيث الصفات العلية, والأسماء<2> المسميات <2> الأقدسية(170), 
ينظر عز قدره <3> من أيمن بما هو الله الأحد<3»: الوتر الفرد الصمدء ولا فصل هناك 
<»-بتر في ال" وفي "ش": «بالنسك » والصواب ما أثبتناه. 
<2- بتر في "ل" و في "ش" : «الاسنیات» والتصحیع من مخ . ش. خ. ن . ش ص [105]. 


<3»-بیاض في ال" وفي "اش" : «ممن هو يمن بما هوالله أحد»والتصحيح من مخ .ش. خ.ن.ش.ص [106]. 
(169)- حدیث رواه التر ميذي عن أبي هريرة (تفسیر سورة الاعراف , وتفسیر العوذتین). 
(170)- يقصد أن الله تعالی يرى الوجودات بالعددية آشخاصا وآنواما كما براهم بالاحدية 


جنسا فهناك . تضایف في الروية بين الاحدية والعددية وذلك من حيث أن الصفات 
والاسماء متعددة , وهي صفات ومسمیات سمی نفسه بها« لا بالصوت العهود ولا بالعرف 
العلوم بل » كما ينيفي أن یکون کلامه عليه من حيث التقدیس والتنزیه عن صفات 
الحدثات» (ابن مربي : مغ .ش. خ.ن.ش.ص [106]) . 
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ولاعدد» ولا شفع ولا<1>زوج <1> ولا ولد» وينظر الله تعالی<2»من آیسر<2» مما له من 

ولا اتحاد؛ ولا وتر بحال ولا انفراد» كل ذلك في حال واحد وزمان واحد ٠‏ وبتلك السنة 

والأفلاك العظام والأجرام الثقال وغير ذلك من الأكوان. 
فرآى البزرة من الشجرة بایمن ماهي الوحدانية به بزرة واحدة خردلة مفردة أو 

سمسمة ملقاة . ويراها بأيسر ماهي به بالأسماء الحسنى والصفات العلى » وقد امتلأت 

خردلا لایحصی واحتملت سمسما لا يعلم عددها غيره عز قدره وتعالى › ويرى الأشجار 

من الورق والبزر من الإزدواج بعدم البزر ولا البزر ینقسم للإزدواج (172) . 
وقد ضرب لنا مثالا من ذلك عز وجهه وفصل حتى فصل يوما من سنة » ثم يوما 

من شهرء ثم يوما من جمعة . ويوما من هذه الأيام المعلومة (173) ۰ [44] ويوما من 

ساعة من هذه الساعات المعروفة ويوما من دقيقة » ويوما من حال » لاماضي له ولا 
استقبال, حده الوهم في البشري النقطة من رأس الخط الهندسي (174). كل ذلك 

مفصل يوما من یوم» ويجعل حكما بعد حكم. ثم بين ذلك شرعا وعقلا » ونظرا فصلا , 

1 في "ل" و "اش" :«روح» وقد رچحنا ما آثبتناه . 

<2 بیاض في ال" وفي "ش" : «النبيئين » والتصحیم من مخ.ش.خ.ش.ن ورقة [106] . 

)171 لا يقصد ابن قسي بالایمن و" الایسر" الجهة , ولكن إذ يستوحي مجموعة من 
الأحاديث يرد فيها "الأیمن" و "الأيسر" (انظر مثلا : الصحیحین 0 مسلم في (نعيم الجنة) 
والبخاري في (خلق آدم) . والترميذي في (آخرالتفسير) من ابي هريرة ٠‏ وأحمد بن حنيل 
عن أبي الدرداء)ء وكذا آيات قرآنية (كالآية 4 من السورة 39: الزمر ) فانه یستعمل 
"الأيمن” مرادفا للأحدية أي وجود الله في ذاته أو ما يسميه ابن عربي فيما بعد "الحضرة 
الأحدية".و"الأيسر' للدلالة على تجلي الذات عن طريق الاسماء والصفات وهو ما يسميه 
ابن عربي لاحقا الحضرة الواحدية" (انظر: ما كتيناه حول الإلهيات لدى ابن قسي في 
المبحث الرابع من القسم الأول من الدراسة) . 


(172)- ذكر في هاته الفقرة ما يناسب كلامه السابق حول الوصل والفصل ؛ من حيث 
الایمن الإلهي والایسر الالهي بوذلك بذکر ماهو في معناه في الاشجار والشمرات التعددة 
في "أحدية" البزرة . 

(173)- انظر مثلا : صحيح مسلم » باب ذکر الدجال وصفته وما معه . 

(174)- الخط : بعد قابل للتجزئة طولا لاعرضا ولا عمقا . ونهایته النقطة وهي : وحدة غير 


منقسمة » والنهاية « مبارة عن مالو فرض الفارض الوقوف عنده لم يجد بعده شيا آخر 
من ذي الطرف للخط والخط للسطی والآن للزمان » . ( سیف الدین الامدي : کتاب البین 
في شرح آلفاظ الحکماء والتکلمین . ص 351 ضمن : المصطلح الفلسفي عند العرب » 
در اسة وتحقیق عبد الامیر الاعسم) ؛ وانظر : الجرجاني : التعریفات ؛ وقارن إخوان 
الصفا: الرسائلء مج 14/2 . 
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فقال :*سال سائل* (175) الآية, وهذه من أيام الله ذي المعارج العلى شرعا وإيمانا. 
وقال عز قوله :* وإن يوما عند ربك کالف سنة هما تعدون* (176)» وهذا من أيام 
الرب حكما وبیانا. وأما الشرع في كل <1>» اليومين <1» فمعروف» وأما الحكمة والبيان 
فواقف تحت التمریف. وذلك أنه لا قال عز قوله :*ويستعجلونك بالعذاب ولن يخلف 
الله وعده “الآية (177) أبان به أن الألف حد لإنجاز ذلك الوعد مع قول :"إن استقامت 
آمتي فلهایوم. وان لم تستقم فلها نصف يوم* (178) مع قوله :* آنا من أشراط 
الساعة * (179) ٠‏ وقوله :*بعشت أنا والساعة کهاتین* (180) وقرن بالسبابة 
والوسطی. وقد اختص يوم الجمعة فقال :*لكم فيه خير* (181) . وينزل به الروح 
الأمين في مثل مضروب فقال : * أتاني جبريل وفي يده مرآة بيضاء فيها كالنقطة 
السوداءء فقلت : ماهذه ياجبريل ؟ فقال : هذه الجمعة» فقلت : وما الجمعة ؟ فقال : لكم 
فيها خيرء فقلت: وما لنا فيها ؟ فقال : تكون عيدا لك ولأمتك » وتكون اليهود 
والنصارى تبعا لك * (181) . يوم الجمعة سبم الأيام وسيدها , وذلك لموضيع المادة 
وسؤددها بما بين في حديث "الأجرااء»" وهو أول العصر إلى الليل قال عليه السلام : 
نما مثلكم ومثل اليهود والنصاری إلا كرجل استأجر* (182) الحديث» والعصر 
إلى منتهى طرف الثهار سبع الدة إذ طرف التهار مغيب الشفق و آخره 
الإسفارء. وطرف النهار الشرقي طلوع الفجر بعارضة الاسفار كذلك قال الله 


<1>- في الاصل : «الوميتن» وقد رجحنا ما أثبتناه لصياق الكلام. 


(175)- *بسم الله الرحمن الرحيم سال سایل بعذاب واقع . . للكافرين ليس له دافع . . مّن 
الله ذي المعارج, ¥ . تعرج الملائكة والروح إليه في يوم كان مقداره خمسين ألف سنة * 
(الآيات 4-1 من السورة 70 : المعارج) . 


(176)- الآية 45 من السورة 22: الحج . 

(177)- الاية 45 من السورة 22 : الحچ. 

(178)- سبق تخریجه في الهامش 111. 

(179)- لم نقف على هذا الحدیث بلفظه فيما رجعنا اليه من مصادر (آنظر: لائحة الصادر) 
وان كان الحدیث بعده (انظر: الهامش 180من التحقیق) یشهد بصحة معناه . 

(180)- رواه مسلم في صحیحه من حديث أنس بن مالك (ياب قرب الساعة) . 

(181)- آورد الحافظ ابن کشیر في کتابه "النهاية في الفتن واللاحم" 308/1 


ج2 / 358,357 , تحقیق محمد آحمد عبد العزیز , هذا الحديث بروایات متعددة أسندها 
إلى كل من الامام الشافعي في مسنده من أنس بن مالك والبزار من آنس . 

(182)- هو بعض حدیث رواه البخاري في صحيحه عن ابن عمر (باب الإجارة الى نصف 
النهار). وانظر الهامش 102 من التحقیق . 
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تعالی:"و<1» سبح بحمد ربك <1> قبل طلوع الشمس وقبل غروبهاء“*الآية (183)» 
التسبيح يرقى إلى مقام العلى . وأما يوم الجمعة [45] فهى لبنة الأيام كما هى عليه 
السلام لبنة التمام (184)» وهو اليوم المجموع له الناس» واليوم المشهود يوم العيد 
الأقدس ويوم المزيد » فلما أن جاء عليه السلام خاتم الرسل ولبنة التمام » كان اليوم 
المختص به سبع العدد ولبنة التمام » علم منه أن مبعشه كان من أول يوم الجمعة 
لاختصاصه به والقطع الشرعي <2>تفاذ<2> الأمر بوقوع العذاب في آخره على الستعجل 
به الحاجدين لنبوته » وإن ذلك اليوم مستمر باستمرار نبوته , وبقاء شريعته » إلى يوم 
الساعة , إذ لاتقوم الساعة إلا في يومه, وعلى حثالة قومه. كذلك قال عليه السلام : *إذا 
قبض عیسی بن مریم تنبعث من الله <3> ريح <3> طيبة تأخذ الناس من تحت إباطهم, 
فلا تبقي إلا حشالة الناس ولاخیر فیهم یتهار‌جون فيما بینهم تهارج الحمُر» فعلیهم 
تقوم الساعة*(185): وفي حدیث آخر* إن العلم بوقت قیامها واتیان قضیتها ليس إلا 
لله وحده* (186). لقوله عن عیسی إذ تذاکر آمر الساعة مع ابراهیم الخلیل وموسی 
الکلیم. فینزل الأمر فیها إلى عیسی بن مریم (187)» فذکر من أمر الدجال ما ذکر شم 
قال: فانزل فاقتله ویخرج يأجوج وماأجوج بالحصرللناس في جبل كذاء ثم ذکر الحاجة 
التي تكون في ذلك الانحصار مااذکر من رمیهم من في السماء بششابهم وقتله إياهم على 
زعمهم» ودعائه باخر الامر علیهم , واصطباحهم موتی کموت رجل واحد وإرسال النغف 
عليهم. وحمل‌الله إياهم إلى حيث شاء من ملکوت أرضه وعمیقات ملکه. 


<2- في "ل" و "ش" :«نفاد» والصواب ما آثبتناه. 
(- في "ش" : «ريحاء والتصحیح من ال" ص [45]. 


(183)- *وسبم بحمد ربك قبل طلوع الشمس وقیل غروبهاء ومن -آنائی الیل فسبح 
وأطراف النهار لعلك ترضی.؟ (الاية 128من السورة 20 : طه ) . 
(184)- إشارة إلى الحديث النبوي الذي رواه الشيخان عن أبي هريرة أن النبي صلعم 


قال : *إن مثلي ومثل الانبیاه من قبلي کمثل رجل بنی بیتا فأحسته وأجمله. ۰ موضع 
لبنة من زاوية فجعل الناس یطوفون به ویعجبون له ویقولون : هلا وضعت هذه اللینة؟ 
قال : فأنا موضم اللبنة جئت فختمت الانبیاء *. ۱ 


(185)- هو بعض حدیث آخرچه مسلم من طریق النواس بن سمعان ٠‏ وكذلك رواه 
الترميذي و آبوداود . 

(186)- رواه الامام آحمد عن چابر بن عبد الله . 

(187)- أنظر :الحدیث الذي آخرجه الامام آحمد عن ابن مسعود » وقارن : الحانظ ابن 


کثیر : النهاية في الفتن واللاحم ۰ ج190.189/1 تحقیق محمد آحمد عبد العزیز. 
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وإرسال المطر التي تكون مثل السقف فتطهر الأرض منهم؛ ونسف الجبال ومد الأرض 
مد الأديم وإخراج بركة الأرض ما ذكرء ثم قال : وإذا كان ذلك والساعة من الناس حينئذ 
كالحامل <1>المتم<1> لايدري آهلها متى يفاجؤوا بولادتها فقد آبان الله تعالى ما بينه 
التنزيل وآبانته الأمثلة والإشارات على لسان الرسل, إن هذا اليوم الذي هو آلف سنة 
آخر أيام الدنيا وسابعهاء [46] وعاقد طرفي في خلقتها وجامعهاء فإذا قُدّر الدنيا جمعة 
من أيام الرب الذي أحدها *کالف سنة مما تعدون”*. وإذا كان يوم من ألف سنة وکانت 
الجمعة سبعة آلاف سنة كل آلف یوم من أيام منهاء فالسنة العددية والحكمة الحسهابية 
كانت الجمعة سيعة آلف سنة وهو يوم الدنيا الذي هو سبع من يوم الله ذي المعارج 
العلي عز قدره. فإذا هذا اليوم الذي هى من أيام الله تعالى جمعة من أيام الدنيا على 
سنة ماهو في الدنياء جمعة من أيام الرب كذلك؛ واحد منها يوم في سنة وتقدم كمه 
وسر حکمته, وإطراد سنته» قعرف ذلك من طول يده واتساع آمده , فإن نظرت هذه 
السبعة الآلاف التي هي يوم الدنيا في السبعة العدد التي هي أيام الجمعة فتجده تسعة 
وآربعین ألف سنة» فتجد تسعة, و آخر التسعة وأربعين أول الخمسين: فتلك خمسون 
ألف سنة وهو يوم واحد من أيام الله تعالى. وعلى هذا اليوم جمعة من نسبته» وعلى 
استواء سنته»ء وبعد الجمعة شهرا ثم بعد الشهر سنة. كذلك مثلا العشرات إلى المائة 
طورا على تناسب الأيام ۰ وتواصل الجمع والشهور والأعوام. 


وليس للعامة هذا التفصيل الذي هو في حق الخاصة من يوم السنة الذي هو 
شتاوه ليل وصيفه نهار » وربيعه إسفار» وعصره انقاء واصفرار. وهذا التفصيل الذي 


هو في حق الخاصة من یوم السنة الذي هو من شهر ویوم من جمعة, وهذان خفیان على ٠‏ 
العامة جليان في آمر الخاصة. 

ينزل التفصيل في اليوم الشرعي إلى الساعة إلى الشعيرة إلى الدقيقة إلى 
نقطة الخط الهندسي وهى الحال البشري ٠‏ أقصرها زمانا وأضيقها حالا . وهذا في العالم 
الرباتي ‏ والقرار الفرداني, والبيان الصمدي الوحداني» نظر آخر وإدراك . فإن هذا 
الذي هوحد الحال قصراء ونقط الخط الهندسي صغراء هو يوم الله جل جلاله وسع الأيام 
<2> فانفصلت <2> منه [47] الشهور والاعوام» وهو أوله وأبده ولا قبله ولا بعده فإذاء 
ليس أبد ولا أزل ولا قبل ولا بعدء إلا من حيث الموجد الذي أوجد والمحدد الذي حدد وعدد. 


1 في "ش" : «الثوم» والصواب ما أثيتناه تيعا لتون الحديث الذي أشرنا إلى 
تخريجاته في هامش رقم 187 من التحقيق . 
<2»- في الاصل : «فاتصلت» وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام. 
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قال صلى الله عليه وسلم :*لاتسبوا الدهر فان الله هو الدهر* (188)» فمن نزل عليه 
الفرقان وتجلى له الحق عيانا رأى استدارة الفلك بمنارة الدهر(189) على أعوامه على 
شهوره على أيامه على يوم الدنيا من أيام الرب» على السنين على الشهور على الجمع 
على الأيام على الساعات على الشعائرء على الدقائق على النقطة الهندسية التي 
تنفصل عنها الأيام التعويضية. إلى الدنيانية. إلى الحيوانية الإنسانية, إلى الملكية 
السماوية. إلى الملكوتيات الديالية. إلى البطانات المعارجية. وهذه النقطة الهندسية من 
الزمان, هي الجوهرية الفردية من المكان. وهي البدعية الأولى والبزرة الأنماء والشدة 
التي ظهرت حالا على الإنسان. 

واعلم أن الزمان محمول في الکان. <1> مفصول على صورة الأكوان <1> فان 
قدرت يوما من خمسين آلف سنة وفرضت مكانا پسعه» وقلکا يقطعه , فقدر خلقا یعمره. 
وعالما يسكنه. وملا من شاكلة خلقه يملؤه (190).: ولذلك قال صلى الله عليه وسلم : إنه 
رأى فيما رأى*من الأملاك المقيمة بأستار الحجب وأملاك ملكوت الغيب ملائكة ما بين 
عاتق بعضهم وشحمة أذنه خفقان الطير سبعين عاماء أى ما بين حاجب أحدهم وحاجبه 
الثاني مسيرة آلف عام * (191)» ووصف ديك السماء فقال :“إن رجليه قي التخوم 
السابعة ورأسه تحت العرش* (192)» ووصف سدرة المنتهى فقال:* إن الورقة الواحدة 


1 في ال و اش" : « محمول ومفصول على صورة الامكان » والتصحيح من مخ ش خ -ش ص [107] . 


(188)- رواه مسلم عن آبي هريرة (باب النهي عن سب الدهر) . 

(189)- إن الزمان - یقول الغزالي-«عدد حرکات الفلك بعد الحصر. والدهر حرکات القلك 
قبل العدد والعساب ولهذا قیل :إن الدهر أصل الزمان» لأن الزمان ممتد مع السقلیات . 
والدهر ممتد مع العلویات , وکل للباري تعالی صفة وبعض صفاته مثل ذاته في مرتبة 
القدم وذاته قديمة بالحقيقة» (العارف العقلية .ص 104 تحقیق عبد الکریم عثمان ) . 

(190)- يبدو من هذا أن ابن قسي یربط الزمان بالکان (حركة الفلك) . ویذهب مذهب 
القائلین أنه ما في العالم خلاء . (انظر ما کتبناه في البحث الرابع من القسم الأول من 
الدر اسة عن الظاهر الوجودية ومراتب الموجدات لدی ابن قسي). وانظر : رسائل إخوان 


الصفاء مج .28/2 
(191)- رواه أبو داود عن جابر في لزوم السنة . 
(192)- أنظر : الإسراء والعراج رواية ابن عباس ص 151وهي الخطوطة التي حققها 


ونشرها نذير العظمة ضمن کتابه : "العراج والرمز الصوفي"؛ وقارن ما رواه ابن آبي 
شيبة بسنده عن أم سعد في کتاب :"العرش" ص 82 حدیث 68 ؛ تحقیق محمد بن حمد الحمود. 
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منها تغطي الدنيا وما فيها إلى ما يعمل به الكروبيون وغيرهم من الصافين*(193), 
وما ذكر الروح الأمين من خبر إسرافيل وحمله العرش على كاهله؛ والسماوات السبع 
في حجرته (194). وما خبر به من خلق عزرائيل وأن الأرض بين ركبتيه والسماوات 
العلى والأرضين السفلى بين عينيه (195). إلى غير ذلك [48] مما يضيق الوقت عن 
تعاطيه ولا يتسع الحال لشرحه. 

وكذلك إن قدرت يوما من الألف سنة ويوما مما دون ذلك إلى يوم من سنة إلى 
يوم من شهر إلى يوم من جمعة إلى يوم من أيامناء إلى يوم من ساعاتناء إلى مادون ذلك 
من دقيقة حقيةء وقاعدة رهطية » مكانا تسعه. وأفقا يجمعه. وفلكا يفصله أو يقطعه. 
فقدر أيضا خلقا يعمره من شاكلة قدره وملا يسكنه من الملائكة العلى إلى التعريضية 
الأدتی, إلى ماهو أدق من العيون البشرية وأخفى » وهذه نشأة التقدير والتفصيل. 
وحكمة التدبير والتعديلء بزمان لمكان ومکان لأكوان وأكوان لأحكام وإتقان موافق 
للستن, ونظائر في السنين وتشاكل في أحكام الحكمة وتواصل في أسباب الحدوث 
وأحكام القدم. وإذ انتهى فارجع البصر إلى مكان القوة والحول وليعلم أن الله خبيرء 
وعلى' ما بشاء قدين: 

وقال عز قوله :"یوم يقوم الروح والملائكة صفًا لا یتکلمون"(196)» وهذ اليوم 
الحق يوم من ألف سنة وفيه أيام مفصولات ومواقف ومواقيت من سنين وشهور 
وجمعات, وأيام وساعات, واليوم في حق آقوام على كمالهء وسريانية حاله؛ وفي حق 
آخرين على فصل شاكلة عملهم. وناهجة سبلهم. وكذلك الروح القيم بالصف الملائكي 
والملا الحشري هو سكينة الأرواح» وسفينة الأشباح, وال بالصطفة و<1»التشر<1» 
المبرم بالاجمال» وهم الروح الأعطر بالانفصال, وهو الأصل والوصل في ملكوت الخلد. 
وهم الفصل <2> والنسل<2» تحت حدود القبل والبعد. فهذا حد محدود , وشبح قانم 
العمود» مع أنه لنفسه عدد معدود وملا يحكم الوجود نشأة ذاتية, وحكمة صفاتية: لا 


< بیاض في "ل" وفي "ش": «البشر » والصواب ما آثبتناه. 
2 في "ل" و "ش" : «والنسك» والصواب ما رجحناه . 
(193)- آخرجه البزار وآبو يعلى وابن جرير والروزي في "کتاب الصلاة" عن آبي هريرة 


انظر : السيوطي : الدر المنثور؛ ج 144/4(سورة الاسراء) » وآخرجه البيهقي في "دلائل 
(194)- آنظر : الاسراء والعراج رواية ابن عباس ص 150 . وهي الخطوطة التي حققها نذیر 
العظمة ضمن کتابه العراج والرمز الصوفي" . 
(4)195 أنظر : القر : التذکرة , ج83/1 , نقلا عن رواية ابن عباس لمعراج النبي . 
(196)- الآية 38 من السورة 8 الئباً . 
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<1»تفترق<1> بالنظر الذاتي الذي هو سبحات وقدس الأسماء المسميات إلى زمانين, 
و یشتطر إلى ادو ل كل لايك في رمان واه ينكان [18] این وه قباس 

وكذلك الأملاك التي تقدم ذكرهم بما أثبته الرسوخ وبينه الوضوح هم الأفلاك 
الدائرة» والأجرام الظاهرة. والنجوم الباديةء والأرياح الذارية؛ والرعود القاصفة, 
والبروق الخاطفةء والجنات العالية» وسرادقات النیران الحامية» فيكون العلو بما 
يشاهده السفل فلكا دائرا وأفقا ظاهراء ويكون التحت بما يكاشفه الفوق وضعا ما ثلا 
وبسطا ناظراء وليس لنفسه إلا ملكا قائما وعبدا حاضرا. 

والمشاهدة للحق جل جلاله تكون بكلا الرحمتين ونسبة الوجودین» ومع أنه لنفسه 
على هذه الصورة في اللكية» والعبدية. والفلكية» والأفقية, فإنه لغيره لامفصول 
بالحکمة» محمول على الرأفة والرحمة؛ ومع ماهوبه من عظم الجرم واليسطة في الجسم. 
فقد يكون أقل أعضاء غيره من الأملاك الظاهرة» وآبعاض سواه من الأقلاك الدائرة, 
فتحيط الأغيار بالأغیار» وتنكشف الانوار قي الأنوار. 

قال رسول الله صلی الله عليه وسلم :*إذا مات الميت يدخل عليه في قبره تثين 
له تسعة وتسعون رأسا* (197)» فهذا التنين إنما هو نذير من نذراء الجحيم؛ وقطعة من 
قطع عذابها الأليم, إذ جهنم أعاذ الله منهاء على صورة الحية كما يأتي ذكرها في 
موضعها إن شاء الله. فكل رأس من هذا التنين صاحب چجسم» وحامل سم. يرى ذلك 
الغيروإن كان قد حجب الغضب عن صاحب القبر ليكون مرآه أهول والنظر إليه أخزى 
وأذل» وأذهل وآنکل. وعلى هذه النسبة تطرد العقوبات في النيرات» وشر روس الحيات 
من جنبات الثعبان وهو في سلاسل الفضب بين يدي صاحب مالك الغضبان (198). 

وعلی هذا يرد الوجود الاعلی إلى الادنی؛ ویکون کل وضح آخفی من سمعة نورا 
جلى» وکل فلك آعلی تحتلا ه > فلك آدنی, وبه قال صلی الله عليه وسلم :"الجنة مائة 
درجة ما بين الدرجة والدرجة ما بين السماء [50] والأرض*(199) » وكل درجة من هذه 


< في الاصل : «لاتفتقر» وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام. 

(197)- أخرجه ابن حیان عن آبي هريرة (أنظر: العراقي:الفني[...] في تخريج ماني 
الاحیاء من الاخبار . (مطیوع بهامش الإحياء ج 500/4 هامش 2) . 

۳ «مالك الفضیان » كما في الاثر هو خازن النار» خلقه الله من غضيه وسخطه. . (أنلر 


: الإسراء والمعراج رواية االامام ابن عباس؛ : وصحیح مسلم باب الاسراء؛ وقارن: 
١‏ 7 من السورة 43 : الزخرف , *ونادوا يا مالك ليقض علينا ربك قال إنكم 
ماكثون * 
(199)- حديث أخرجه البخاري في صحيحه من أبي هريرة (كتاب الجهاد والفزوات) . 
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المائةء أحاطت بأعداد من الدرجات» في المنازل والمقامات» والفردوس الأعلى محيط عليها 
جامع لعدتهاء فجملتها مقدورة التفصيلء معينة التقسيم والتعدیل, وكل روح منها ملك 
ديموم لملك قيوم» وكل ملك منها وملك فيها تسف اعتدالا وعرش استواء. وکل عرش من 
عروشها له حقيقة في العرش الأعلى» والمستويات العلى؛ وكل حقيقة معروشة في العلى 
بسرير استواء الإسم من أسماء الله الحسنى حقيقة لكل ملك من ملوك الفردوس الأعلى. 

هذا الحكم من تعدد الأسماء بتعدد العرش في نفسه عروشا لاتحصى» وأسرة 
مستويات على نشأة تنوع الأسماء تكون أسرة التجلي والاستواء تتنوع أنوارا لاتدری» 
وألوانها» لاتوصف ولاتجلى» بل بما يقدره الراسخون قي العلم. ويدركه العارفون 
بالوهم. والعرش المحيط مع هذا التقدير العددي» والتفصيل الايدي» واحد لا یتکشر ولا 
يتقلل» وشمل الوجود إحاطته لا تتبعض ولا تتفصل, كالذات العلي في صمدانیته» وعز 
فردانیته» وله المثل الاعلی» والسبحات العلی, فإنه تعالى من حيث الذات : الله الأحد 
الصمد. ومن حيث الموجودات والأسماء المسميات المتقدرة بالعدد . المبرأة عن إسم الله 
الأحد. الفرد الصمد , كما تقرر وتمهد » وتكرر القول فيه وتجدد . 

وكذلك ليفهم قوله عليه السلام :*خلق الله المرش أرباعا * (199م)» وأن ذلك 
يشير لتبعيض مالا يتبعض ؛ وتفصيل ما لايتفصل » إلا من حيث التنزلات الأزليات » 
والتجليات الأبديات » والتوجيهات الخلافيات , والإختصاصات الرحمانیات . 

وهوالمقدس الذات. المنزه الأسماء والصقات من التعدد في معروشات ومستویات. 
ومعلویات. ومذا»هيات. والله یهدینا إلى سبل السلم [51] ویاخذ بأيدينا في موضع 
مزلات الأقدام؛ وغلطات الأوهام: والاحلام» لا إله إلا هو ذو الجلال والإكرام. 


ناشتة التقريب (200) 
إعلم أنه ماجاء من النزول الربائي, إلى المستوى الرحمانيء والقدس الرضواني» 


(199م)- انظر الهامشين 166م ۰ 168 م ۰ من هذا التحقيق . 
(200)- منون كلامه هنا بناشئة التقريب , يقصد أنه نشا منده آمر يقرب به إلي الأفهام 


معرفة نزول الحق إلى اتحاد الخلق ۰ قسكك لذلك مسلك ضرب المثل وسرد القصة . وإذا 
كان المثل ليس في محله للمفارقة بين المثل والممثل به (انظر: ابن عربي: 
مخ.ش.خ.ن.ش.ص [109] )۰ فان اين قسی على وعي بذلك » ولهذا نجده يلمح في نهاية 
مثاله أو قصته لذلك فيقول: «انتهی المثل وهو صحيح؛ ولكنه كما نراه إشارة وتلميح » 
وتحت الرغوة اللبن الصریح» . فالرغوة هواء إذا قستها باللين الذي تحتها لاتجد 
مناسبة بيثهما ء ومع ذلك فالرغوة مصاحبة اللبن . 


-266- 


ففي هذه أول ناشئة <1» الْمَثْلَة <1> بتنزيلهاء وجلاؤها بتقريبها وبيانها. 

وذلك أنهم قالوا: إنه كان في قدم الدهر, ملك من ملوك العز والقهرء وكان قد ملك 
الأمم, وحكم العرب والعجم. وكان له الشرف القديم والازل العزيز الكريم وكان يسمى 
بالملك الرحیم. وكان لازلية سلطانه؛ وعز مكانهء ورفعة قدره وعظم شأنه وسعة مملكته 
وفسحة زمانه , قد رسخت قواعد ملكه وتأسست دعائم عزه» فكانت عرى مجده لاتنفصم, 
وعللاء» جده لاتبلغ ولا تتسم. كان له المكان الرفیع, والعز النیع, وله ما كان من عزة 
المحياء واتساع البسطة القصوى. حمل ملكه آربع خلفاء جعلهم ولاة عز وعلادم», وبناة 
مجد وستاء» وأنزلهم منزلة قرب واصطفاء. ومكانة جد ويمن واعتلاء. وكانوا حملة 
ملکه» وفرائد ساکه, وكان شمرة شجرتهم» وزهرة صدفتهم, والمراد من جملتهم رابع 
أريعتهم.ء العاقد لعروتهم والجامع بين طرفي خلقتهم» وأنه لما أراد على هذه الخلافة 
التمامية. والإمامة الختامية, والأمانة الحسبانية الزمانية, قرن الوفاء بشرطهاء والقيام 
بعينهاء بالجزاء والوفاء والعطاياء ثم عرضها لمصان القبولء ومجمع أشواق العقول, ألا 
يكون قد اختار وخصص غير مريد مختار. 

- وقال : من تقلدها بحقها . وتحملها بشرطهاء ويأخذها بواجبهاء وشمنهاء فله 
الوفاء والجزاء الاوفی» ومن نكث وأساء فله الجزاء الأسوا الأخزى. 

- فقالوا : أيها الملك وما نها ؟ 

- فقال :العزم والمضا<ء». وصدق العهد والوفاء «م, ولا يضل ولا ينسى. 

- قالوا :وما الجزاء الأرفى ؟ 

- قال :الملك الذي لا يبلى» [52] والنعيم الذي لا ينفد ولا یفنی. 

- قالوا :وما الجزاء الأسوأ الأخزى ؟ 

- قال : الهوان الأسطى ؛ والعذاب الأنكد الأشقى , والنكال الأهول الادوم الأبقى . 
فكل قال اللك-عظیم, والخطب جسيم؛ وعقد مشهود» وعضد مشدود» وملك صادق الوعد 
والوعيد؛ ولا أعدل بالسلامة <[» شياء. 

ولا عرضها على من عرضهاء أبى حملها وتقلد عبشهاء وقال : لا يحملها إلا جاهل 
عقول؛ أوظالم لنفسه جهول. 

وان هذا الخليفة الآخر الإمام الكريم الفاضل, كان من عبيد الملك. وناشئة وجه 


اللك, وكان قد نشا في حجره؛ وتربى بين يديه وصدره. وكان قد أهله لهذه الإمرة <وقال 


<41>- في اش" : «المثلثة» والتصويب من "ل" .ص [51] . 
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له : إن > زلت بك القدم في جادة جريك» ومدرجة سعيك» فإن ندمت على ماعملت» ورأيت 
خطيئتك التي أخطأت. وطلبت إقالة العشرة وإعادة الرحمةء أقلت عشرتك؛ وقبلت 
توبتك» وأظهرت إذ ذاك كرمي وجودي» وسعة رحمتي لعبيدي» وأخرجتك من سجن 
محنتيء ودار فتنتيء إلى دار جناني ورحمتي , وجوار سلطاني وعزتي» وكتبت لك 
آمانك» وأعدت عزك وسلطانك . وقد كان حق ما قابلتني من العصیان, بعدما طوقتك من 
حلل الإحسان» وخلع الجاه والسلطان, ألا تكون من الخاطئين » فلسقطك مع السافلين. 
وأثبت إسمك في دیوان العاصین » ولکن كرمي عظیم » وأنا اللك الرحیم . 

وان آمنت وتعدیت وأصررت على ما كنت ؛ واستمررت حتی ينقضي الاجل 
الضروب » وينتهي الأمد الکتوب , آخرجتك من ذلك السجن إلى سجین, و آلقمتك فم 
التنین فكنت فيه من الخالدین. ولتعلم آیها العبد ما سجين ومافم التنین؟ حية من 
الحيات العظام ذات آنیاپ ولهوات» وآجسامهم سمومیات وتزفر عن آفشدة التناشین 
وتصفر عن آلسنة کالحابر (کذا) وتظهر بعیون کالجمر» وترمي بشرر کالقصر, |ذا فغرت 
فاها على الملسجوثين وسطت بالمهانين المنكوسين التقمت الشخص المسجون والماء 
والطین» وهشمت اللحم والعظم والأديم ولم تدع شيئا أتت عليه إلا جعلته كالرميم. وإن 
فيها لهاوية الهون وحد آنیابها صراط المأسين وأن سمومها لنار سموم العاصينء [53] 
وطلعة زقوم الاکلین. وأن لسانها إلى اللهاء ولملمة أجسامها إلى المنتهات لنار الجحيم 
للهاوين نجوم الضالین» وحفرة سجين الجاحدین» ومربط رقاب أنفس الناكثين» ووجب 
خلود المنافقين الفاسقين. 

فهذا عهدي وعقدي» ووعدي ووعيديء وربط ما عقدت الأمانة التي حملتك, 
والخلافة التي قلدتك, والأمانة التي ولیتك. والمكانة التي فيها مکنتك, وإليها أنهضتك. 
وأنا الصادق الوقي» الواسع الغني, السامع البصيرء القاهر القديرء فلا تختلط الأمور 
علن: ولا يبدل القول لدي 

وسأضرب لك المثل الحق في الاختبار, ولك حظّة الإرادة والاختیار. فما أردت من 
أمركان لك خیره. واختبرت من شيء كان عليك سره؛ أعطيتك إياه ومكنتك فيه 
وأوسعتك القدرة والإستطاعة عليهء فأية حال سلكت وجدت العدل أمامك» والخير 
والوفاق تجاهك» وأنا أسجد لك وجوه جنوديء وأذل لك رقاب عبيدي. 

فمن تواضع لمكانك؛ وتصاغر لعز شانك» وسجد وتضاءل بين يديك بعصمة خلافتك 
وبساط سلطانك فهو منك وأنت منه, أمنه واسكن إليه وأسمع قولك فإنه يواليك 
ويصافيك, ويرشدك ويهديك. 
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ومن تمنع من ذلك وأبى واستكبرء وعتا وتجبر, فليس منك ولا أنت منه» فاحذره 
وتجنبه؛ ولا تأمنه ولا تطعه, فإنه يخادعك ويعاديك؛ ويضل مساعيكء ويفدر سلطانك 
ومعاليك» ولا ينصحك أيدا ولا لبنيك. 

فتهيا للسجود وإنجاز الوعد الوعود. ثم أعل على سرير الملك فوق رؤوس الجند, 
وأعرض وجه سيرتك في مرآة سريرتك » وخصال بصیرتك, في دار سكينتك ؛ فأنا 
الحافظ الشهید, والرقيب العتيد, الحاكم بما أشاء الفعال لما أريد. 

هذا منتهى ما وعيت من العقد. وحفظت من بعض فصول العهدء مع أني حددت 
الأمر حدا. 

ثم إن اللك أحضر الملا الكريم من خاصة أجنادهء والجم الغفير من عامة عباده, 
وأعلن بشان خلافته. وحال إمامته؛ وما تحمل من آمانته» وتقلد من ولايته» وأمرهم 
بالسجود لعزته. [54] والتصاغر بين يدي حضرته: إتماما لكلمتهء ووفاء بعهد إمرته, 
وعقد شريطته. 

وكل سجد طائعاء وألقى بيد معاليه مسلما ومتابعا إلا واحد من الجملة أبى من 
ذلك وتکبر» وعتا وتجیر, نظر بعين عورا«م» وفهم لم يفقه المعنى لم يسجد. 

فقال: أأسجد لمن آناخیر. منه منشا وأقدم منه خيرا وفضلاء وأكرم فرعا وأصلاء 
وأعز قدرا وشأناء وأعلى بسطة ومكانا؟ ! كلاء لا يكون ذلك أبدا ولا ألقي بيد ولا أعلقه يدا. 

فخرج لوجهه يجر ثوب خیلانه» ویطاطی هامة کبریائهء بغيا وحسدا وغوى على 
سيده وتمرد ونعق وشبق وتأبا وفسق وعتا وأبق واتبع هواه فأعماه وكفره وآطفاه» 
وسقط وتردى واختار السخط على الرضا والهدى. 

فعند ذلك قال الملك - لعيده وخليفته في مملكته -: أنا قد وليتك وتوجتك تاج 
كرامتي» وختمتك بخاتم ملكي وعززتك ببساط حكم مملكتي» وأسكنتك دار رحمتي» 
وقصر مجدي وعزتيء ومتعتك بنور وجهي ونعيم قربي» وأقررت عينك» وأنعمت يالك, 
ولم أقل هذا لي إلا وهذا لك وهذه جنة النعيم قد كنت غرستها لك وأعددتها متاعا لك 
ولمن تبعك, فأنعم بما فيها من أنهارء وآشجار» ورياض وأزهارء وتمتع بما لها من غرفات» 
وقباپ, وفاكهة كثيرة وشراب “هذا عطازنا فان آو آمسك بغير حسابء* (201). 

وأنا قد أفردتك بهاء وخلدتك وبنيك فيهاء وأعددت لك من المزيد» والنعيم الجدید. 
مالا يصفه الواصفون. ولا يعرف قدره واحد من العالمين. فتمتع بما شخت فيها من 


(201)- الآية 38 من السورة 38 : هح . 
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أزهارهاء ورياضهاء وعطرهاء وتنوع بما شئت منهاء مما يكون لك روح آنس, ونعيم شفس, 
إلا أني استبقيت لي منها شجرة واحدة. وأنت غني عنها, وإلى ألف ضعف منهاء وغیر 
محتاج إليهاء فتحفظ من آمرها غاية التحفظ. وتیقّظ للنهي عنها غاية التیقظ. فانه 
سيأتيك عدوك وعدوي فيك. الذي عصاني وباء بسخطي» وسعی في تصفيرك وتحقیرك» 
وحسدك في تقديمك وتفضيك, وآنا قد آبعدته, [55] وآقصیته» وطردته عن جواري 
و آبفضته. 

واعلم أنه لم يعصتي إلا فيك ولا آبعدته وطردته إلا لك» ققد عاداني وعاداك» فاحذر 
أن یخدعك ويغويك فتحق عليك كلمة عقابي و مشاكية حسابي, فأخرجك من دار لاتجوع 
فیهاولاتعری ولا تظماً فيها ولا تضحىء إلى دار الجوع والعری والظماً الطویل, إلى دار 
البلاء والخراب وسجن النکال والعقاب. فبعظمتي وكبريائي آقسم لئن یلجلج ذلك في 
صدرك» وتقرر في سرك» وتنکر العروف من عزمك العلوم من جدك حتی تطعم من تلك 
الشجرة طعمة:؛ وتاکل منها أكلة, لأهيطنك من دار المنین, إلى دار الخائفین فانها 
شچرتي اختباتها لوقتها وقد استآثرتها لنفسي دون بريتي ولأثبتن اسمك في دیوان 
"العاصین,. وزمام الخاطئين, و لأنادین بك على رؤوس الاشهاد إلى يوم الدین. فلا تظلم 
نفسك فتکون من الخاطئین, وتهلك مع الهالکین. فإنا لانترك الظالین» ولا يرد باسنا عن 
القوم الجر مین ولتعلمن صدق مثلي ومضاء عزيمتي بعد حین. 

فلما تم الوصا وانعقد الرضا » وتجنب الرتضا , لم تذهب الأيام حتی جاءت الحن, 
وتقدمت حواسیس الفتن» فنهجت سبیلا, وفجأت عقولا, فجاست خلال الدیار وکان وعدا 
مفمولا. فارتفم العزم ونزل النسیان» وحق القول ووجب العصیان فضاعت الإمامة 
وسقطت الامانة, وتجرد الكاسي من بردته» وانخلع العاصي من آنوار عزته» إلى اظهار 
مهبانته. 

ثم إن اللك قرره على فعاله, وحمله على حاله, فقال له : خليفتي وآميني على 
رعيتي و آهل مملكتي» و مالك زمام فضلي ورحمتيء وحامل لواء مجدي وعزتيء آنهاك 
فلا تطيعني» وآمرك فلا تسمعني, وأقسم لك وأنا البر القسم. وتصحت بواچپ النصع 
وأنا الناصع الأمين الصادق الکلم. فنکشت عهدي. ونسیت عقديء كأنك لم تحفل بقولي, 
ولم تعبا بما عندي وکان عندي من النعیم القیم ما قدمتك طیبه ذوقا وعلمته علما 
[56] حقا كما أن عندي من العذاب الالیم ما قد يذهل العقول جزعاء وتقشعر له الجلود 
خوفا وفزعاء فقد آن لك يا عبدي أن تنخلع من بردتي» وتتعطل من حلتي» وتضرج من 
قدس جنتيء و آن تهبط من دار عزتي ورحمتي, إلى دار بلائي ومحنتي» وسجن هواني 
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ومهداءنتي. فسر أنت وعدوي وعدوك إلى سجن العاصین» وضنك عيش الخاطئين, 
وکونا فيه على وجل وأسى وأسف وشقاء ولدا فيه إلى فناءء وأبْْیّا فيه إلى خراب 
وبلاء» وأسكنا في حال سباب ومعاداة أبداء وكذلك ولد الولد بعضا لبعض في العداوة 
أبدا حتى ينفذ حكمي وسابق قضائي وعلميء ثم إن استقالني واحد منکمدا» آقلته. 
ومن استغاث بي واستجار بي أجرته وأغثته., وليكن بعد انسلاخ من جلدة المعصية, 
وانخلاع من كسوة الأدناس من الارذلية. على عنف من السچان» وحمل من الأعوان» ومس 
مر المذاق من ألم الهوان» فان الخطيئة رجس والرجس لا يدخل حضرتي, والعصيان دنس 
والدنس لا يحل دار قدسي وعزتي» وقد أمضيت سنتي, وألمعت حکمتي» وصدقت كلمتي» 
وعدتي, فكونا من السجونین, وامكثا مع الاکشین, واقعدا مكانكما حتى يأتيكما اليقينء 
ويظهر ندم النادمين » وتوبة التائبین. 

ولا صلقت الكلمة التمامية؛ ونزلت الحكمة الإلهية؛ وتنزل الخليفة عن رتبته 
الخلافية وحضرته العلياوية» إلى مكان الدنياوية» ودار مهدا>نته البلوائية» و خلت 
مكانته الامامية, ودائرته السلطانية.ء أنزل الملك إليها الخليفة الأقرب إليها من الخلفاء 
الثلاثة المتقدمة خلافتهم وكان دار خلافته؛ وأركان عمالته. ومسجد |مامته» وعبادته» ولما 
يرد هذا الخليفة الحق مقعده الصدق» وخلا عن نيراته ونجوم سماواته ذلك الافق» أنزل 
الملك إليها الخليفة الأقرب من الإثنين الباقيينء الإمامين الاعلیین» وکانت دار ملكه, 
ورابطة إمامته ونسكه» ولا نزل هذا الخليقة الأمضى عن مقامه الأبهى» وخلا عن 
أوصافه[57] وشراقة ألواحه ذلك المستوى الأعلى والمرتقى الأقصىء أنزل الملك الخليفة 
الأقرب» وكانت دار مقامته وأفق لنارته. وبيته المعمور بهجة وزيادة. 

وان هذا الخليقة الأقرب للملك الاعدل, قال : أيها الملك المعظم. والولي المنعم, 
التفضل الاکرم» إنك أنزلت فلانا خليفتك الذي أنزلت أولا حكما منك عدلاء وقولا فصلاء 
لذنب أذنبه في ظاهرالحال, ولحكمة لك في ذلك في غائب السرء شم أنزلت الخليفة فلانا 
إلى مکانه وحضرة آحکامه» ثم أنزلت الخليفة الآخر بعده» ثم انزلتني إثره» فلم يفقد 
واحد من الثلاثة صاحبه ولا عدم جواره إلا آنا أيها الملك فقد فقدت جواري منك» وعدمت 
النظر إلى نور وچپك, دار قدسك, وقد كان حياة نعيم أنسي» ونور بصري وطيب نفسي» 
فما ذنبي الذي أذنبت» وسيئتي التي اجترحت» حتى زلت قدمي عندك وما عرقت؟!. 

قال له الملك : عبدي» وحامل لواء مجدي, لا ذنب لك عنديء ولا حل لعقدي» وميثاق 
عهديء فلا زوال بجاريء وعيبّة أسراري من جواري. 

واني سأنزل عن سرير فضلي, إلى كرسي عدلي» وأقضي حكمي, على مقتضى 
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علمي» وهو نزول بالأحكام في حق من عصاني. وأستوي بالإنعام في حق من أطاعني 
ورجاني. وقد كنت في قدسي ولا خطأ ولا عصيان ولاخصم ولا ظلم ولاعدوان؛ كذلك کشت 
لاحكم ولا قضا«ء»», ولا نزول ولا عقاب ولا جزا<ء» إلا الجزادء» الأدنى لأهل الوفا<ء». 

فلما وقعت المعصية وحقت الخطيئة وجب الحكم الفصل والقضاء العدل» ولهذا 
نزلت عن مستوى سرير الفضل, إلى مستوى كرسي القضاء والفصل, ولهذا صنعت 
كرسي عزمي وبساط خدمتي, لا نتظام حكمتي » وانسلاك سنتي , فلا تزال الآئمة مادام 
العدل والظلم فإذا قضي القضاء العدل بين الخصم وكذلك كان عندي في سابق العلم » أن 
أنزله في بساط الحکم» وأنزل [58]له نزول العزة واللك» وأستوي عليه استواء القدرة 
والعهد وأظهر قوة سلطاني» وغلية قدرتي على من عصاني. ودلو» لم يكن عصاني من 
عصاني من العاصین, ولا أخطأ من الخاطئین, لما اتخذت كرسيا ولا اتخذت بساطا للحكم 
ولكان الإستواء استواء الفصل الأزلي والجود الأبدي ولم يكن بعد نزول ولا إحصاءء ولا 
بحث ولا استقصاءء ولا كان قسط ولا تحصيلء ولا تقويم ولاتعديل. وأما وقد كان النزول 
ووجب التأخير والتقديم للتنزيل وإظهار شرف الفاضل على المفضول 2 فقد تركت 
كرسي حكمي إلى حضرتك التي تزحزحت عنهاء واستويت إلى استوائها الأعلى 
ومرتقاها الأرفع الأقصى ونزلت الأحكام بهاء والفصل القضاء فيهاء وهي حضرة حكمي 
ومكان بساط ملكي» وأنت فكما كنت صاحب سر (نعامي» ومتقلد ديوان أفضالي 
وإكرامي» كذلك فلتكن حامل لواء أحكامي» ومنفذ أوامري إلى خلفائي وحكامي. ولا 
ينفصل جوارك عن جواريء ولا تفارق دارك داري. 

ولا انتهى العقاب. وكان الندم والإياب» وتاب الملك الرحيم على خليفته الذي تاب 
ورضي حق الرضا وتماكته الحسنى للمرتضی. وارتقع العصيان وانقطع العدوان. ونزل 
الكمال بالامن من النقصان, ورفعت الاحکام» وأعجم صريف الأقلام, واستوى الملك إلى 
مقام الرضوان» وحضرة الامان ومستوى الجود والرحمة والعطف والحنان» واستوى 
الخليفة إلى مقامه. وعاد إلى عزة سلطانه. ودار أماته, ومضت سنة العود في ولاة 
القامات. وخلفاء الکرامات» فعاد كل إلى مقامه ودارقرارهء وتمهل السلطان وتنزل 
الرضوان» والإحسان جزاء الاحسان, وفاضت نمم الملك وبقيت عين الحسد والبغي» وخلص 
الود» وارتفع الضغن والحقدء وخرج العبيد بنعم المولى وصوغت لهم مزيد الفضل من 
المنن والعطاياء ومكنوا وأرضوا من حيث لم يعلموا [59] أي وجه من النعيم ينظرون, 
ولا أي حال من أحوال الكرم یصفون, بل أتتهم النعم بأمثالهاء وأسكنتهم النن باتصالهاء 
حتى کانوا من حالهم في بهتة معها سكتةء وحيرة معها دهشة وخجلةء إلى أن ثبتت 


-272- 


آقدامهم» وانطلقت بالثناء آلسنتهم. وطابت آندیتهم» وأرجت بمسکیات الرضا والحمد 
أفواههم» وکانت تحیتهم فیها سلام تسلیم. و آخر دعواهم أن الحمد لله رب العالین الملك 
الرحيم. 

وانتهى المثل وهو صحيع. ولكنه كما تراه إشارة وبلوغ» وتحت الرغوة اللبن 
الصريع. واعلم أن الأمشال الحقة ألواح وآنها في الكلام آرواحء وأتها من باب جمع 
الكثير في القليل وإدخال الواسع في الضیق, ولم يعط آحد من قهم إشارتهاء وفقه 
عبارتهاء إلا على قدر حياته وتروحن صفاته . 

فرحم الله عبدا أخذ بحضرة حسه من غيبة نفسه» وكنوز عقله من ظلمة جهله» 
وسمع فوعىء وكان حيا من الأحياء يقيم الفحوى ويميز المعنى ويجعل النور الأزلي» 
المي اتل لر روهه: رهزا نش وريه زمه انس الكو انب تر 


الفح العميق (202) 


جاء مق رین حبري موی “أن ماق افر عب ي 019 الك م 
رسول الله" (203)» وجاء “لاتفضلوا بين الانبیاء"(204).و*لاتخيروني على آخي موسى 
فإني أكون آول من تنشق الأرض عنه ٠‏ فأجد موسى متعلقا بساق العرش*(205): وفي 
الخبر الثاني"بقائمة العرش* (206). وكيفما جاء الخيرء فقد صحت الإسمية وثبت 
الأثر. فإن ساق العرش هو <الفج> العمیق. وسر الحق من حيث وقف أهل التحقیق, وهو _ 
في مقام وجوده ومركز عموده : عمود الإمساك وسر الارسالدو» الإثبات» والنور المنفهق 


(202)- يريد المسلك البعيد وقد قصد به ساق العرش الإلهي التي يعتبرها ركيزة الوجود 
من الفلك الادنی إلى الستوی الاعلی ء وعن نورها قامت کل قائمة ماسكة في الوجود كله 
وعلیها یکون العراج . ( انظر :ابن عربي : مبغ.ش.خ.ن.ش.ص. [110]) . 

(203)- ذکره القاضي عیاض في کتاب الشفا بروایتین : الاولی رواية الآجري على لسان 
آدم » والشانية رواية ابن قانع القاضي عن آبي الحمراء » ویسند فيها القول للنبي ص 
عند حديثه من الإسراء (الشفاء: الفصل الأول من الباب الثالث من القسم الاول ص 115 . 
ط. 1318ه) , كما رواه الحاکم في مستدرکه من حديث عمر(ج615/2)» وکذا البيهقي عن 
عمرفي "دلائل النبوة" ج489/5 ؛ وانظر الهامش 421 من التحقیق . 


(204)- سبق تخریجه في الهامش 88 . 
(205)- سبق تخریجه في الهامش 89. 
(206)- بعض حدیث رواه مسلم في صحیحه عن آبي سعید الخدري (باب فضائل موسی). 
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عن الأنوارء والمشرق سناه على كل دار وقرارء ملا الوجود عهدا وقوى وعزا وألزم الحول 
لنا فابرم [60] ورسا. 

فهو ظاهرلباطن نزیه عن الشبیه. رفیع عن الثیل والتکییف, لا موصوف بغیر 
ما وصف ولا سمي بغير ماسمي فیعرف., قال الله تعالی :*يد الله فوق آیدیهم*(۰)207 
وقال:*بل یداه مبسوطتان* (208)» وقال :*ونفخت فيه من روحي"*(209)» وقال: 
*ویحذر کم الله نقسه.* (210), وکذا في الوجه والسمع والبصر, إلى ماجاء من ذلك قي 
الخبر من ذکره عليه السلام اليمين والقدمین والعینین والأصبعين وما شابه ذلك من 
الذکر ولم یصل إلينا خبر صدق يذكر فيه ساق ولا ذراع ولا غير ذلك من تحوهما إلا ما 
چاء فيه من الأخبار الشكلة , والأحادیث الرسلة. ولکنه ذکر ساق العرش وآشار صلی 
الله عليه إشارة مقدسة الحضور معززة هي التوفیق فذكر النور الحق فقال :*ساق 
العرش*. وإشارات حقيقية هي قوام ذلك الحق وحیاته. وإمساك ذلك النور وصلاته, 
يفهمها آهل التحقیق, ویتبعها أدلة الطریق, وهنا لؤلؤة مکنونة وجوهرة نفيسة 
مکنونة سياتي ذکرها في موضعها إن شاء الله تعالی. 

واعلم أن هذا الروح الأقدس, والنور الأطیب الأنفس» یفترق في ذاته» وطیب 
حیاته. إلى ظاهر ویاطن. فما كان منه باطنا فهو روح العراج وهو قائمة عمود الوجود 
من الرکز الاسنی, إلى الستوی الاعلی والرتقی الأقصىء وهو منفصل !":قاثق إلى 
معارج لا تحصىء ولا یعلم عددها إلا الذي یعلم السر في الأرض والسماء. وما كان فيه 
ظاهرا فهو روح البراق وهو روح نوراني, ونور جسماني» وجنس جناحي حيواني» على 
صورة هذا الجنس الحيواني» ومنفصل آیضا في ذاته إلى دقائق لا تحصی, ولا بحصیها 
الإستقصاء ویسمی الیوم في القامات. والنازل الدرجیات براقا. ثم اذا كان العود 
و استقرت القراریات » سمیت آفلاکا |فاضیات. واستقرت باعلی الدرجات» وکان لرآتها 
آلحیات» على نزغة الأنلاك الارادیات» وصورة الأجناس من الإختيارات» ونورها هو الذي 
ينفذ الیرم في روحانیات [61] هذا الجنس الحيواني» والرکب الاتساني» مثل: الخيل 
والبغال وسائر الانعام وغیرها من الانسیات, والوحشیات, ولذا لها من السرعة والخفة 
مالها. فمن كان من ذلك «اٍنسیا» أنشئ على صورة براق الانس, وما كان وحشیا كان على 


(207)- الآية10 من السورة 48 : الفتح . 

(208)- الآية 66 من السورة الخامسة : المائدة 

(209)- الآية 29 من السورة 15 : الحجرء والآية 71 من السورة 38 : هن . 
(210)- الآية 28 من السورة الثالثة : ءآل عمران . 
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صورة براق الجن (211). 

واعلم أن لهذا النور الظاهر الذي هو ذات البراق وهو لمع براق الجناح» وهو ثور 
حلة الرفرف الأخضر الذي يتجلى فيه الروح الأمين جيريل عليه السلام» والرقرف 
الأخضر نور (212) قلوب الومنین» وربيع أرواح الرقنین. 


قاعدة التأسیس ولؤلوؤة التنزیه والتقديس 


قال الله تعالى :*من الله ذي المعارج»-+. تعرج الملائكة والروح إليه* (213), 
والإسم الذي هوالذو/ العارج : حي قیوم» محتجب بنور/القدم// العلي وروح الأمر 
المحيط العزیز» محيط النور عزيز التنزلات» ولي المحيا والممات ( 214). 

وما من ملك کریم ولا عرش عظيم.: <1> مماله <1> وجود كان آو يكون على سابق 


العلم القديم إلا استشملته هذه الإحاطة القَدّمية: والإنارة الأكرمية, وهي الذات 

درل في "ش" : «الاله» آما في "ل" فهاته الصفحة [61] والتي تليها [62] مبتورتان ٠‏ وقد رجهنا 
ما آثبتناه . 

(211)- یعتبر ابن قسي "البراق" من الکائنات البرزخية . أي من عالم الشال والخیال 


النفصل . فهو في الدنیا (الیوم) یسمی براقا يفيض على مرکوباتها (الخیل والبقال 
والحمیر وسائر الانعام) وحیواناتها فتتحدد وفقه سرعتها. وفي الآخرة یسمی آفلاکا 
تکون عنها لعات (آلحیات) تبرق لك بما ترید أن تظهره لعينيك وأنت في مقرك من غير 
معراج ولا ارتقاء . (انظر : ابن عربي: مخ.ش.خ.ن.ش.ص [110] ) . 
(212)- "الرفرف الاخضر" ورد ذکره في أحاديث العراج على أنه القعد الذي استوی عليه 
النبي بعد اختراقه السماء السابعة وسار به في بحار الانوار » مخترقا حجب الاسرار. 
فقرب إلى حضرة العزیز الجیار. ( آنظر : الاسراء والعراج رواية ابن عباس .ص 26 
طبعة المكتبة الشعبية , بیروت .د .ت ) . 
واللون الاخضر في الفکر الصوفي رمز للعالم الروحاني .ومعلوم أن هناك علاقة 
كيفية بين النور واللون ٠‏ فالنور یظهر اللون. 
(213)- الایتان 4.3 من السورة 70 : العارج . 
(214)- اعتبار ابن قسي أن إسم «ذو المعارج : حي قیوم » هو تأکید لقولته الاساسيةفي 
الاسماء -الناصة على أن كل إسم مسمی بچمیع الاسماء . 
وإسم ”ذو العارج" -یقرر ابن قسي- «محتجب بنور القدم العلي» الذي ذکر ساقه 
في الفج العميق". ویقصد بنور القدم «ظاهر القدم وهو ذاته». آما قوله : « وروح الامر » 
فالراد باطن القدم الذي هو حياته (أنظر: ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص [111] ). ولا كان 
الظاهر (نورالقدم) ضمن محیط الباطن (روح الامر) فان هذا الأخير « محیط النور ». 
ونعته به عزيز التنزلات » ولي الحیا والمات ». 
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<1>»المزور<1> (215) الخلاق العظيم القديرء وما للخلائق سبيل إلى علم ما فوق ومعرفة 
ماعلاء جل ربنا وتعالى» هو المفصل <2> القدمي <2> إلى المستوى الأرضي ذات التنزلات 
والتجلیات. ومرآة صور العلا والمستويات (216), إليه تنتهي الخلائق» وعنده تتحقق 
الحقائق, فیری عیانا ویکلم کفاحا. وإلى هذه الذات الحق والقدم الصدق الاشارة 
<3>النبوية <3> في التکلیم العزیز والروية <4> العلية <4>ء وهو الراد العني في هذا 
الإيضاح <5) اللمعي <5> والانشراح البرزخي متی جاء// السبوح القدوس//الحي 
القیوم (217) الباطن في وجوده, القانم في موجوده (218), اللازم (219) الذي لاتدر که 
الأبصار وهو يدرك الأبصارء والذي هو الواحد القهار والعزیز الجبار, فلم ينزل له ذکر 
ولاتنزیل في شيء من صفاته, ونزاهة ذاته. وصف [62] فالنور آقدس والعلق آنزه. 
والقدس أعلى وأوجه؛ وهو آلف <6» التنزيه (220) وفرق باء القدم <6> النزيه (221). 


دك في "ش" : «المرموز » والتصحيح من مخ.ش .خ.ن.ش.ص [111] . 

«2>- في "ش" : «القدسي» والتصحیح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص [111]. 

32 )- في "ش" :«النورية» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش .ص [111]. 

+4 في "ش" : «العلمية» والتصحيح من مخ.ش.غ.ن.ش.ص [111]. 

52> في 'ش" :«المعمي» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص [111]. 

. ]112[ في اش" : «ألف التنزيه سم القدم » والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص‎ - 6١ 
.)]111( «يريد الذات المرئية في الدار الآخرة» (اين عربي :مخ.ش .لخ .ن .ش .ص‎ -)215( 


(216)- يقصد بد المفصل القدمي إلى المستوى الارضي »التجلي على صور العقائد في العالم 
البشريء ويقول ابن عربي:« الفصل هو العلامة التي بين الحق وعباده التي تعم قوته لها 
فلا یعرفونه الا متقيداء وبذا وردت التصوص والصحاح ».(مخ.ش.خ.ن.ش ص [212])- 

(217)- السبوح : النزه من الادراك. القدوس: الذي لا يتغير بالنزول إلى خلقه من عزة 
جلاله وکبریانه. الحي القیوم : الذي قام به كل شيء. 

والقصود من کلامه أنه متى جاء ذکر الذات ذکرت الأسماء العلية والصفات 

الاتدسية مادام كل اسم چامع للاسماء . 

(218)- يريد أنه يستدل عليه لأنه ظاهر في موجوداته .ولا يدرك في ذاته , لأنه باطن بذاته. 

(219)- اللازم = الذي يلزم عنه من کونه إلها. 

(220)- أي لاتجوز عليه الحركة:؛ ولاتتعلق به المعرفة (انظر:ابن عربي: 
مخ.ش.خ.ن.ش.ص [112] ). 

(221)- يشرح ابن عربي "فرق باء القدم النزیه" فیقول:«پرید أنه فوق ما تجلی به إلينا فانه 
لولا تجلیه [تعالی] في القدم ماثبتنا , فالقدم آثبتنا لان حقيقته الثبوت , وکنا عنها 
بالباء ومن الحق بالالف. يريد أن مرتبته منا مسرتيبة الالف من الباء» ۰ 
(مخ.ش .خ.ن.ش.ص [112]) . 
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ومن ههنا (222) <1> بطنت <1> الأسماء والسمیات. وانتشرت الأعلام والمعلمات» 
فلم تسم القلوب ولا أدركت الأبصارء ولا جرت الألسن ولا حوت الأذان: ولا أحست 
العقول ولا اهتدت الأذهان. وإنما هو حجاب صدق على ظواهر الأسماء الحسنى والصفات 
العلی» وحقائق بواطن رهبوتية موصولة في هذه الدار إلى معرفة الحق سبحانه منزلة 
إلى وسع التعلق النطقي وقدر ما تحتمله عقول الخلق» وتجري به ألسنة الصدق. تلك 
موصلة في تلك الدار الأخرى والحضرة الأبهى إلى معرفة حقيقة ذلك الحق التي لم يسعها 
النطق ولا احتمل سمعها آذان الخلق» فسبحان من تنزه ملكوته عن مدارك الأبصار» 
وتقدس في جبروته عن بالغ الأفهام والأفكارء لا إله إلا هی العزيز الغفار ؛ الجيار. 

واعلم أنه من يوم تبدل الأرض غير الأرض والسماوات» وتروحن المعالي 
والدرجات» تتيدل الأسماء غير الأسماء والصفات غير الصفات» وتروحن «22>الأكوان<2>» 
والأصوات» فيرتفع اللفظ والمعنى ويرفع الإسم والمسمى إلى ما هو أقدس وأحيا وأعذب 
في القلوب وأحلىء ولا يبقي من كلام المتكلمين شيئا ولا من الخلق أجمعين, إلا ما يرجع 
إلى اللسان العربي البین» يعرب الكل بلسان عليين, ويلحن بأوزان كلام رب العالمين. ولا 
يبقى من كلام هذه الدار في تلك الدار ولا من رسومهاء إلا روح ما ولج بينهم المعنى» كما 
لا يبقى من هذه الدار في تلك الدار من تلك الدار ولا من إعادة الأجسام في إعادة 
الأجسام, إلا لمح ما وروح ما يعقل به النشأة الأولى (222م). 

وتقريب ذلك للحس أن الملكوتية في ملکرتیتها» والبرزخية في روحانيتهاء 
(3>لاتوصف<3›> بعقل ولا علم ولا بيقظة ولا قهم, ولكنها <4> توصف <4> بالحياة وتروحن 
الذات» فالحياة في الملكية نورها العقلي والتروحن في البرزخية نورها الذاتي. 


دك في "ش" : «تطيب» والتصحيح من مخ . ش . خ. ن. ش ص [112]. 


<2- _ في "ش" :«الا کان » والصواب ما رجحتاه. 
(8>- في "ش" :« لاتصف» والصواب ما آثبتناه . 

<4- في اش" : « تصف » والصواب ما آشبتناه. 

(222)- أي من کون بطون الذات بطنت الاسماء والسمیات , فلا تعرف منها إلا آثار‌ها. 
(222م)- واضح هنا أن ابن قسي لا ینکر البعث الجسماني , وهو في تصوره له يساير ما 


قرره الغزاليسفي "تهافت الفلاسفة" ص 303-299 (تحقيق سلیمان دنیا) ؛ وفي "القصد 
الاسنی" ص 79.78 - من أن الانسان مادام هو بنفسه لاببدنه, فان الاجسام التي ستعاد 
للارواح تکون مخالفة لاچسامنا هاته مخالفة اقتضتها ضرورة البعث والخلود. 

وانظر ما کتبناه في المبحث الثاني من القسم الأول من الدراسة حول ملاقة 
الروح بالبدن لدی ابن قسي. 
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ولمثل الكلام الملكي في البشري والكلام النبوي في التبعي كان من كلامه [63] 
عليه السلام إلى آهل بيت یعظمونه» فيدعولهم بالبركةء وإكثار الخير :*أكل طعامكم 
الأبرار وأقطر عندكم الصائمونء وغشيتكم الرحمة ونزلت عليكم السكينة» وذكركم الله 
في من عنده* (223). فانظر هذا الكلام وتدبره ترى فيه من الجزالة وحسن السكينة 
وتلامع العنی, وإيجاز اللفظ وتلألئ المائيه ونفاسة النظم» فإذا حققت وجدته روحا 
روحانيا جامعة؛ وحياة سارية, ثم انظر إلى قوله :* أكل طعامكم الأبرار وآفطر عندکم 
الصائمون”كم جمعت من معنی وأحرزت من آبهی, لم يترك لداع ما يدعو به في معنى 
بكثرة الخير وتيمن النعمة» وملء اليد وخلف النققة » وإكثار الرزق وتضعف البركةء 
وغير ذلك مما يدعو به الداعي في المعنى وتستعمله الألسنة في الغرض. وكذلك إذا 
آمعنت النظر في تنزيل السكينة» وغشيان الرحمة وذكر الله عز وجل في من عنده تجد 
ذلك جامعا كافياء وبلاغا شافياء كذلك قال صلى الله عليه وسلم *أوتيت جوامع الكلم 
وعلمت فصل الخطاب* (224) ۰ فانظر إلى كلامه في هذه الدار ورجاحة وزنه بكلام 
القیر ترى کم تعدل اللفظة وكم ترجح صحته. ثم قسه بكلام الروحاني في تلك الدار تجده 
ما ياتي بعده إلا كمالى أطعمك اليوم طاعم آبله غافل لا يعرف قدر ما في قطر الصانم 
عنده وأكل البر طعامه» فيقول له هذا الكلام ویدعو له هذا الدعاء. إنك لا تراه إلا في 
حيرة ولا تدعه إلا في عجز وفكرة؛ تقول : أنا أطعم وأبر وآكرم, ثم تقول له: أكل من 
طعامك <1)البر<1)» وأفطر عندك أهل الصوم. كذلك لو نزلت إليه ذلك القدر كلمة من 
كلماته في دار حیاته. ومقام برزخیاته» لزال حسه.؛ وضعفت نفسه إلا أن يؤيده الله 
بروح منه» وعلم من لدنه» ويمد إليه سرا من برزخیته» ونور«ا» من ملکوتیته» فيرى 
الکلمة و ما نتجت. واللفظة الواحدة وما جمعت. 

واعلم أن الکلمة الواحدة [64] من الکلمات البرزخیات. الملكوتيات» بوسمها 
إسماع الثقليةء على ماهي به من نور حياة في البرزخیات الملكوتيةء والتوسعیات 
الر حمونية, ثم يتكلم في تفسير لفظها عمرالدنيا إلى أقصاه» وما مدت من ذلك إلى 
بعض فحواءء ولا قدر الخطرة في کیفیته ومعناه. كما أن رجلا من الناس لو كشف له عن 
لمحة برزخية يدركها من روحائية البرزخ ونورانية اللکوت» فيحدث الناس بما رآى 


رو في "ل" و "ش* :« الغیر » وقد رجحنا ما أثبتناه لسياق الكلام . 
(223)- أخرجه آبو داود من حدیث آنس . 
(224)- متفق عليه من حدیث آبي هريرة . 
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ويخبرهم بما عاين ووعی. ثم يعمر عمر الدنيا ويمد بالسنة القرون الأولى لما وصف 
عشر ما يعاين ولا أخذ بقدر الذرة مما رآي (225). فكيف بكلام عليين وصفة أوزان كلام 
رب العالمين ؟. 

وأما ما جاء من ذكر القدم الصدقء من ذكر التفصيل الق وما تقدم من ذكر 
الأصبعية والسمعية والبصرية» وغير ذلك مما جمعتنا فيه الاسمية, وساوت بيننا فيه 
الحكمة العلية, فليست إلا أسماء تنزلات » وفصل في أنوار وتجليات. فكل مفصل فيه 
فاصل في ثور ربنا جل جلاله» على صورة علمه بناء وجعله حجب تجليات لنا, وصورة 
تنزلات إليناء وأما هو في ذاته. وعلو صفاته, كما وصف نفسه. ونعت قدسه؛ فهى: 
السبوح العلي الكبيرء ليس كمثله شيء وهو السميع البصير. 


فاما اللؤلؤة المكنونة (226) التي استخرجتها العامة من الأعماق, واستنزلتها 
الخاصة من مستويات الآفاق » فهو ما قالوا : إن ساق العرش عالم العلو وسر الملا القوي 
القائم بكل شيء؛ وهو في نسبته الأقدسيةء وإسميته المعنوية, مرآة المرائي (227) 
ومشكاة آنوار العاني (228). وحياة أرواح المعارج (229) والمراقي. وإليه يبلغ تقدير 
الكيف وعنده يقف العلم في تصريف السنين والشهور. 


(225)- يميزاين قسي بين مقامين للکلمة : القام البرزخي . والقام الحسي . فالكلمة 
اليرزخية إذا أخرجت للحس بالعبارات تعددت الى كلمات تكاد لاتحصى كثرة ۰ فهي 
بالنظر إلى البرزخ كلمة واحدة ‏ وبالنظر إلى الحس كلمات كثيرة فالكثرة تندرج في 
الوحدة » تبعا لاختلاف المقام , وهذا طبعا من باب " جوامع الكلم'. 


(226)- اللؤلؤة الکنونة: المعنى الذي آرید لساق المرش ( انظر :ابن عسربي: میخ.ش. 
خ.ن.ش.ص [113]). 

(227)- مرآة الرائي : غاية النظر في البرزخیات . 

(228)- أي مستقر انوار العاني العلمية » والحانظ من الشبه النظرية . والخيالية » كما 
تمنع الشکاة الریاح عن الصباح فلا ینطفی . (آنظر : ابن صربي : میخ.ش. خ.ن.ش.ص 
[114113]). 1 

(229)- لقد اعتبر ابن قسي "ساق العرش" أصل المعارج كلهاء وجعلها في قاعدة التأسيس 


معراجا » ونسبها إلى عالم العلو » وسرالقوی القائمة بکل شيء. 

فقيام الوجودات نما هو بساق العرش. ویری ابن عربي أن العرش عند اين 
قسي: « عبارة عن الملك . وهو آحد وجوه محتملات هذا اللفظ في الوضع . واللاً كل 
ما سوی الله على التحقيق, فلهذا سرت قيوميته في كل قائم بکل شيء في اللك» 
(مخ.ش. خ.ن.ش.ص. [113]) . 
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وماجاء من ذكر <1> القدم <1> وغير ذلك من السمیات. فهو مثل مضروب-علی 
نحو ما يجوزه الرسوخ السرياتي من اتصاف الذات » وتوجيه النظر العبراني» من 
التصور الروحاني -من الأسماء والمسميات؛ [65] فإذا قلت : ثم القدم (230) الصدق : 
قیوم حي» محيط بكل شيء. علام خلاق» عزيز حکیم» كذلك إلى منتهى في النور الأسمى 
والصفات» وجميع صفات الذات» فقل : إن ثم ما يحمله القدم فصلا في الحياة كذلك 
فصلا بعد فصلء كما تحملنا القدم في حقنا من مفصل الساق» وما «یحمله» عضو بعد 
عضو ولله المثل الأعلى والصفات الحستى. وإذا يحتمل لك ذلك بحيث لاتزل قدم 
الثبوت في موضع الثبوت في موضع التنزيه والتقدیس. 

فاعلم أنه إذا انقضت الآباد في الترقي في حجابيات القدم وتنزلاته» وتلاحق 
المنازل والدرجات بتجلیاته» وتنفس صحيح الاحسان في ملكوت الرضوان» وطلعت نجوم 
الإنعام في سماوات الكرم والامتنان» تجلى العزيز الحكيم الولي الحميد في حجابيته 
التي تحملها حجابية القدم على الجود والإفضال والکرم» وانتقال من حضرة أعلى إلى 
حضرة أعلى وبهجة أسنى وأبهى. وإلى هذا الإسم الکنون, والسر الصون, الإشارة بقوله 
عليه السلام :*ساق العرش*. وعالم الساق من أطراف نوره وسریانیات صورته وهو 
ذو المعارج العلى: والسبحات والقدسيات الجلى» والنور الذي هو نعیم القدس والروح 
والحياة. فإذا أدرك درج الترقي بمنازل علیین. وحياة الخلق حضرة القرب الثاني (231) 
من رب العالمين, تنزلت حجابية بهذا الإسم الحي القيوم السبوح القدوس الذي به طاب 
التنزیه. وراق التقديس إلى حجابية القدم الصدق فتجلت في بساطها العلي إلى الخلق, 


(1- بياض في "ل" و في اش" : «ذکر اللسان » والصواب ما أثبتناه. 


(4)230 ينص ابن قسي على أن القدم حامل لجميع النشاة «فهى الحامل » وسماه بالأسماء 
الحسنی ونعته بجمیع آوصاف الذات » وجعله مثلا مضروبا لله تعالی الحامل لكل شيء 
ولله المثل الاعلی » (ابن عربي: مخ.ش.خ.ن.ش.ص [114] ) . 

(231)- «إذا انقضى زمان الترقيء وتنزلات التلقي التي تکون في هذه العارج في 
حجابيات القدم الذکور, تجلى العزيز الحكيم تجلي جود وإفضال وإكرام, فكان انتقال 
من آعلی إلى آعلی » وهذا التجلي هوالذي سماه ابن قسي "حضرة القرب الثاني"؛ وبعده 
«تتنزل حجابية الاسم الحي القیوم السبوح القدوس ». وتستمر التجلیات, والترقیات؛ 
على التتالي إلى مالا انقضاء له ولا انتهاء (أنظر: ابن عربي: مخ.ش.خ.ن.ش.ص [114]). 
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وكانت له سنة استواء وترق إلى الفوق» من غير زوال عن قبضة القدم العلي» وبساط 
الأقدس العلوي. كذلك إذا انقضى آبد. وتم آمد» نزل نور على هذا النور الأعلى» وکانوا 
في قبضة القدم بنور حجاب أسنى» وقدس إحاطي أبطن وأحياء كذا أبدا مزيد بعد مزید. 
وتجديد موصول بتجدید» حتى إذا انتهت الآباد بالتجليات» والبواطن متسعات 
ومستويات؛ ليس لها منتهیات. وإنما هو [66] قدس ینبوع ونور كله لوع. ولا يزال 
الإستواء بالدرجات والترقي في التجلیات. ولا خروج عن قبضة القدم في الحجابيات 
الظاهریات. والباطنیات, إلى ما لا انقضاء له ولا انتهاء. وريك يفعل ما يشاء. 


فصل من اللؤلؤة في تنزيل الحقائق » وتفصيل الدقائق. 


إعلم أنه ما تقدم من ذكر القدم الصدق, فإن في تجليه الحق الذات المحيط بجميع 
الخلق » فان ما لله من أسماء مسميات» وصفات مقدسات. وأسرار قدس مفزونات. 
مسميات في أسماء مکنونات. ومستویات. وطباقیات. وتجلیات. وتنزيلات إحاطيات: 
وغير ذلك من إحاطيات حجابیات. ومثاليات إراديات» وما ثظر في هرآة العلم القديم من 
صور المعلومات: وسطر في صفحات الوجود الحديث قبل وبعد من حروف الوجودات, لم 
تخرج عن هذه الإحاطيات القدميات والمنتهيات الصمدية. 

وإذا تقدر ذلك» فاعلم أنها نور النور الأزلي» وحقيقة الحق الكوني والخلق البشري 
الملكي. فنقول-على فرض التقريب والتنزيل والتمثيل والتبیین. ولله المثل الأعلى في 
أسمائه السمیات. وكلماته التامات المقدسات - : آدم الحق في بيعة الملكية وعز الملكية 
ذات جمعت آعداد بنيه ومن انسل منه دقائق في صلبه كما كانت إذ أخذ عليها ميثاقها 
الروحاني أولا قبل ميثاقها الثاني, أخذ والقدم العلى الحقيقة العلوية. كذلك الحق ذات 
جمعت أعداد صور تجلیه» وحجب <1> تنزله وتعاليه<1»., أسماء مسمیات, حقائق في 
عظمة الإحاطية كما كانت إذ أخذ ذلك الميثاق على تلك الصور 


(>- في "ل" و "ش" : «تنزليه وتعليه » وقد رجحنا ما آثبتناه . 
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الحق. فإذا قدرت <1> الأدمية <1> في نفسها و<2» وتبعيتها <2> صورة ذات جمعت 
<3>النسل <3> كله دقائق في الصلب صورا برزخيات وتنورات» فقدر بأن القدمية في 
ذاتها صورة عظيمة إحاطية جمعت الأسماء كلها حقائق في القدم صور تجليات ومنزلات. 
فهذه جسد وهذه روحه [67] وتلك علوية وهذه سفلية. 

وإن قدرت الآدمية وتبعيتها خلقا مفصولا ونشء! معدوداء فقدر القدمية صورة 
تجلیات. وحجب تنزلات» حقا فاصلا وأمرا متنزلا. فكل يسري في تقدير تقديره البشري 
وتحققه الملكي حقيقة علوية من هذه الذاتية القدمية الأقدسية هي التي تتولى حسابها . 
وهم ملائكة الحساب بثيتها بحسابها يوم حسابهاء ويجازيها ويسكنها في دار خلدها 
وجنة نعيمهاء وتتجلی لها في دار عزتها وبهائهاء ونور سنائهاء من يوم مزيدها 
وتكريمها. فإذا كان يوم القيامة وكان تقدم المؤمن وتأنيسه» وعرض العمل وتبيينه» يضع 
الرب كنفه عليه فيقرره ويكرره فيقول : رب أكرمني ! ويذكره فيقول له : تذكر عبدي 
يوم عملت كذا وقلت : كذاء أنا سترتها عليك في الدنيا وأنا سترتها عليك في الآخرة كما 
جاء في الحديث (232). 

واعلم أنه إذا وضع كنفه على العيد الواحد فقد وضع كنفه على الكل دفعة 
واحدة(233)» ومقرر تلك هذه الحقائق الربانية , من هذه الذات القدمية الإحاطية ‏ من 


5 في "ش" و "ل" : «الاسمية» وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام. 
42 في 'ش" و ال" : «بيعتهاء وقد رجحنا ما اثبتناه. 
5 في "ل" و اش" : «النسك» وقد رجحنا ما آثبتناه . 


(232)- ذكره القرطبي في التذكرة ج 299/1 ؛ تحقيق أحمد حجازي السقا , نقلا من إسحق 
بن ابراهیم الختلي الذي رواه في کتابه "الدیباج" بسنده من أبي هريرة؛ كما أخرجه 
مسلم في صحيحه (کتاب التوبة) بلفظ آخرعن صفوان بن محرز وقي رواية آخری عن 
آبي ذر ؛ ورواه البخاري في "صحیحه" (کتاب الأدب » کتاب التوحید) . 

(233)- تأکیدا على وجود الکشرة في عين الوحدة ينص ابن قسي في هاته الفقرة على أن 
الله في الآن الذي يضع کنفه على العبد. یضع کنفه (ظله ۰ حرزه) على الكل دفعة واحدة 
لانه في مقابل كل عيد في الآدمية إسم في القدمية . وبذلك يكون الحساب والسؤال وما 
يترتب عنهما دفعة واحدة. مصداقا لقوله تعالى:*ما خلقكم ولا بعثكم إلا کنفس واحدة,.* 
(الآية 27 من السورة 31: لقمان). ويضيف ابن عربي لدى شرحه لهاته السالة. فيقول: 
« کنفس واحدة . وماهي نفس واحدةء وأحسن ما في هذه الحالة من المثال في عالم الدنيا 
کون كل مصل يناجي ربه في الآن الواحد من غير مزاحمة ولافيبة ولا تدرج 
ولاتبعيض». (مخ.ش.خ.ن.ش.ص. [115]). 


-282- 


حيث التنزيل الرباني والتجلي الانساني» والتدلي وذلك أن يتجلى كل إسم مسمی من 
هذه الأسماء الحقائق الربانیات, القدمیات, إلى كل إسم مسمى من هذه الدقائق 
الإنسانيات» والتبعیات. فيضع كنفه ويقرره وينزل له العرض ويقربه. فتقع الذكرى 
وينزل الرضا وتحق الزلفى وتتم كلمة الله الحسنی» كل ذلك في حال واحد ودفعة واحدة 
فیقضی الأمر كله لحينه من غير تبعيض في الذوات» ولا تعدد من حيث الفصل في 
الأسماء المسميات »إلا جملة واحدة بكلمة واحدة كتكلم رجل واحد قال عز قوله*ما خلقكم 
ولا بعثكم إلا کنفس واحدة,* (234) . 

واعلم أنه لا يتبعض صمداني الذات. ولا يتعدد فرداني الأسماء المسميات. فإن في 
أنفسنا مثلا لمن أبصرء وذكرى لمن تذكرء قال رسول الله صلى الله عليه وسلم:*أخذ الله 
ميثاق النبيئين وقضى القضية الإرادية وعرشه على الماء*(235): وهذا عهد الروحانية 
الاولی كما [68] تقدم» وأنه لا أخذ منهم الإرادية على أكمل صورهاء وأتم صفاتهاء من 
حيث الروحانية الأحمديةء والأزلية القدسية » وكان من آمر العهد ما كان شم الرد في 
الصلب إلى كائنة الاکوان» ثم لم تنقص زهرته ما أطلعت من نوار» ولا استزادت شمعته 
بما استزادت من أنوار» وربما كانت الكمية قبل الأخذ وكانت بعد الرد وكما لا تتبعض 
قبل ولم تتعدد. لم تتبعض حين الأجلية ولم تتعدد. وما كان من صور الأنوار عددا لنفسه 
وجنس الدقائق فصلا في حقه؛ فليس فصل من جهة المثال العبدي ولا عدد من حيث 
التواصل الطبيعي, فان النور ممسوك على محله بالطبع مردود على مكان فصله في 
الغيب لما لله سبحانه في ذلك من الحكمة البالغةء والبدعة الظاهرة إلى أن يبلغ الحكم 
الأخروي فيكون هناك أحكام مقدسات» وسنن فردوسيات سبوحیات» فتنقض طوابع 
وختامات. وتنفصم عرى وإمساكات» وتخلف آنوار وأنوارا في البدايات» والتجلیات. 
والتنزلات الدحنييتة» والتصرفات الملكية, والتلقيات الإسرافيلية النوميا, 
والعزرائيليات الكلية. 


(234)- الآية 27 من السورة 31 : لقمان. 
(235)- أخرجه الطيراني في "العجم الکبیر" من حديث أبي إمامة. 
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عبرة من حل رموز الدقائق » وفك معميات الرقائق 


قد نظر بعين لبه. وقلب إليه مرآة قلبه. لم يشتبه عليه تقديرء ولا أظلم عليه في 
عينه نور ولا تصوير. وان الكل منهم لعلى أحوال من تنزلات ومعارج وتدليات» وقيام 
الأمر في صفحات المشارق والمغارب» وطرقات المقادير والرحائب. تحفظا على الأشباح, 
لتنسخ وتثبت في الالواح. وقبض وموت لاأنفس ولأرواح وغير ذلك من إظهار الأعيان» 
وإخراج الأكوان تصريف الأيام والأزمان: كل ذلك بأمر العزيز الديان» وقدرة من لا يشغله 
شأن عن شأنء ومع ذلك فان كل واحد منهم لتقام شهادته» وتنضاف عبادته» ثم ينزل عن 
مقدس آفقه. ومقعد صدقه» ورابطة [69] نسكه وربقة رقه. وإذا كان الأمر كذا في المثل 
الضروب لنا في أنفسناء وطبع ذواتناء وخدمة ملكه ما بينه وبينناء فكيف بالذات 
العلي والقدس الصمدي ؟ وقد ضرب لنا مثلا من نوره» ونفخ فينا من روح أمره؛ 
وجعلنا على صورة رحمائيته وبصفات ربانیته» ونزل إلينا كل ليلة إلى سماء الدنيا 
ليعلمنا من علمه ويفهمنا من أمر نفسه وقهر حکمته. فشهد له بشهادة الصدق أنه الله 
الواحد الحق. وأنه هوالذي وضع الوضع وخلق الخلق» وقد شهدت له قبل وبعد شهادة 
الإجماع وكلمة الرسوخ أنه مع التنزيل الليلي. بالمستوى العلي» وعلى العرش مستوي 
وأنه لا يجوز عليه عز وجهه لا تحول ولا تنقل» ولا بديموميته تنزل ولا تبدل» وإنما هي 
ملك سنن في التجليات ٠‏ وأحكام في التنزلات. ومن هدل من الأسماء والمسميات ليعبر 
هذه اللجة من هذا البرء ويقدر هذه الحكمة البالفة بحق القدر, -والله القدس يواجب 
التقديس- إلى فردانية ذاته . وربانية آسمائه وصفاته. أن يكون له شبيه من نوره 
أونظائر من أحد خلقه. وهذا الباب من الحقائق والدقاشق» سر من أسرار الله المكنونة, 
وعلم من علومه المخزوتة, أرصده الله لوقت خروج علم اسمه الباطن على المقادير المقدرة 
والمقاييس المحكمة من إسمه الظاهر لتتم الحكمة على وجههاء وتكمل السنة يفرضهاء فمن 
افتتح به فتح ومن استضاء به استوضح وانشرح» وإن ربك لهو الحكيم العليم. 


فصل الزمردة (236) 


إعلم أن الحياة المكنونة النورانية القيومية التي تجلت لادم تعزيزا له وتوقيراء 


(236)- الزمردة : رمزلحياة آدم التي كان بها في أحسن تقويم .(انظر : ابن مربي : 
ميخ .نش .خ.ن .ش ص . [115]). 
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وشهود<ا» مقدسة وحضور١!»:‏ حتى كان ربانيا لايضل ولا ينسى» قيوميا لا يكل ولا 
یعیی. كان نور إسمه الکنون وسر اسمه العظيم الخزون في القدس حياة تكون به ونور 
صفات يبصرها العیون, وإليه سجد [70] الساجدون ما في السماوات وما في الارض 
من الخلق أجمعين. 

ولا أراد الله أن يظهر كماله على خلقه. وأن تلك الصفة ألا في حقه, وأن يعلم 
يقص الحدث وبما رأى الطيب في دار المحنة من الخبث. قبض تلك الحياة عنه وحجب 
النور بالنور الأزهر الذي كان أسرج منه ثم امتحنه واختبره فيها وأمره» وخوفه 
وحذره؛ وبين له كل البيان وبصره:؛ وهو يعلم أنه قد جرت سنة ما في سين الوفاة, 
وقبض الصفات العلية الماسكة للحياة. ولا يثبت للمحنة, ولا يصير عند الإختبار إلى 
نار الفتنةء ولا يقوم لواردات الذهول في الغفلات والنسيان التي تزل بالأذهان: ولكن 
ليعرف کماله. ويقدر جلاله» ويرى حکمته» ويقوم على هذا الوضع الإختباري سنته وتتم 
فيه كلمته, وتجري السنة فيما بعد على هذا الوزن بالقسط والحكم بالعدل من اختبار 
وابتلاء» وامتحان ونجز الجزاء. 

وکان آول روح توفي ونور طفئ وهو متصل بروح العراج» وبهذا الروح التوفی 
تتصل الارواح القبوضة من ولد آدم الصطفین الأخیار. وبتروحن ذلك النور تکون في 
تلك الدار <1> التي هي الوصلة التي هي <1> بين داري الرحلة ودار القرار . هذا الکلام 
الذي مشی ذکر آدم الروح الذي كان به عند السجود. وقبضه عنه واتصاله بروح العراج 
حين العصیان (237) قد شارت الحمدیات باوفی من هذا العنی» وإليه الصیر إن شاء 
الله تعالی. 

وكذلك الروح اللكي الذي كان به ابلیس قبل الابانة. كان من آقدس الارواح 
وأسناها وآنورهاء وکذا كان في آرفع القامات وأعلاهاء و آسنی الدرجات السماویات 
وأسماهاء قلما كانت الحثة والاختبار» وحقت عليه كلمة العذاپ والصغار» كبرت منه 
النفس وعزت وشمخت باآنفها. وسرت وادعت <2> الجيروتية «2». فأعرضصت عن القامات 


1 في "ل" و اش" : «الذي هي الوصلة الذي هي » وقد رجهنا ما اثبتناه. 
2 في "ل" و "ش" : "«الجبریة» » وقد رجحنا ما آثبتناه . 
(237)- یقصد أن حقيقة آدم الروحية التي كان بها عند سجود الملا الاعلی له التحقت بروح 


العراج مند مصیانه, ویشیر بها ابن قسي إلى الحقيقة المحمدية التي لولاها لا خلق آدم 
بل ولا كان الکون. (آنظر : ما کتبناه في قسم الدر اسة عن الحقيقة الحمدي لدی ابن 
قسي : البحث الرابع من القسم الأول ). 
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الكلية. فلما انتهت في معرض الدعوى عزتهاء وظهر في محل البلوى دلستهاء أعرض 
عنها ذلك الروح الملكي [71] والنور القدسيء فانحل إذ ذاك عقاله عنها وانطلق وثاقه 
منهاء وظهر إباه وإباقه» وبقي بلا مولى له ولا رب يرشده ويسدد حالته وأعماله. 
فلمازال عن حجران الربوبية» وانحل عن عنقه ربقة العبودية. قبض عنه ذلك النور 
الأنور, والروح الأطيب الأطهرء واتصل بنورالعراج وعاد وضحا في ثور ذلك السراج 
الوهاج» وبقي الجائر بفساد نفسه؛ ولطخة خبث رجسه» وفي هذا الروح المقبوض النور 
السترد الى عرق الوميض تتحد أرواح من بني الجن وخيارهم إذا قبضت قبض المات» 
فاعیدت الحياة إلى الحياة. 

واعلم أن ساق العرش سر تماسك الوجود » وروح المعراج تروحن الملكوت» فثور 
الساق قوام أرواح المعراج وروح المعراج حياة روح البراق» وروح البراق وميض ريش 
الجناح وريش الجناح يصيص حلة الرقرف» وبصيص حلة الرفرف تروحن زمردة القلوب 
وزمردة القلوب مهاد كرسي ملك الموت» وكرسي ملك الموت شعاع الحياة الباقية. وضياء 
السلام الأسنى إلى دار الآخرة. 


فصل المنصة (238) 


اعلم أن كرسي ملك الموت هو مشكاة الأتوارء ومدار صور الآجال والاعسار؛ وهو 
لوح المحو والإشبات» ومنصة دار الأحياء والموات» ونحل الأدواء والآفات. فإذا انقضى أجل 
وتم أمل ونشأ محدث وظهرء انتسخ خط وامتحى وكان قبضا واحدا ووفادة»» وثیت رسم 
وبدا وكان بد<ء> ونشء وحيا<ة». وهو عليه السلام أبدا ينزل لقبض الأرواح على رقائق 
من حجب كرسي هيبته؛ ورهبوت سطوته» وله التنزيل الرباني» والتمثل الروحاني: 
بالتصوير البشري الإنساني» وغير الإنسانيء والتَرْيا في أحوال بدشها السنون وأحكام 
نشنها العلوم رقائق <1» جزئيات <1». من حقائق كليات. فلكل رقيقة كتب عليها الموت 
رقيقة من رقائق ملك الموت هي التي تتوفاهاء وتقبض الروح الذي فيهاء وهو في مقام 


ل في '"ش”" : «حريات» و التصحيح من ال" . 


(238)- النصة : رمز لكرسي ملك الموت وفيه يظهر مدة الآجال والاعمار» وقد جعلها ابن 
قسي - كما يقول ابن عربي-" لوح الحو والاثبات" (مخ.ش.خ.ن.ش.ص [115]). 


-286- 


[72] رهبوتيته لا يتحرك ولا یتزحزح» وفي مضاف ملكوته لا يترجح (239), إذا الذات 
الإحاطيةء والتصويرات الإمشثالية, والدقيقة التي حجبت ذات عظمته؛ وقامت بروح من 
ذات عزته» صورة شخصه تام الصفات. قائم الذات» كالروح الذي تمثل لمريم بشرا سوياء 
والملك الذي نزل بالروح روحا قدسيا وشخصا دحييا. 

فاذا كانت نفس چاء أجلهاء وانقضى أمرهاء تراءت رقيقة من رقائق ملك الموت 
لهاء على صورة کسبها» وشاكلة عملها. فهي مرعدة مبرقة من صور الزجر والإقتدارء 
والقهر والإنتهارء يكاد سنا<ء> برقها يذهب بالابصار, فيدب من سناء ثورها شعل إلى 
جسمانیتها» ومنافس جثمانيتهاء وقوى فائضة على روحانیتها» ورقائق نفسانيتهاء وهي 
السهام النافذة التي لاترد, والأرسال الطائعة التي لا تصد. والأعوان الماضية التي لا 
تنثني فتكشف شمس ضحاهاء وبدر تمامها, ويفيض ما هناك من نور صفات. وروح 
حياة, شم يتصرف به إلى المكان الذي منه ابتدأت والحل العزيز الذي عنه نبعت» وهو 
الصورة التي تراءت» والدقيقة المثالية التي ظهرت. فيكون نور أفقها وظلام سطوتهاء 
وهو آول قميص سکنت. ومنزل حق نزلت» فثوب نهیم مقيم. أو ثوب عذاب أليم, 
ومنزل عز <1> ونسار <1)» أو منزل ذل وصفار. 

واعلم أن صورة الحجاب التي تتر آی فيه تختلف باختلاف الخلق. فصورة الحجاب 
الإنساني على صورة الانسان, والحيواني على صورة الحیوان» ما كان منه إنسيا ووحشيا 
على صورة تسع المكان» وإليه الإشارة في قول النبي صلى الله عليه وسلم:*أخذ 
<2>الذئب <2> شاة فتیعه الراعي» فرد رأسه إليه وقال : من لها بيوم السبع يوم 
لاراعي لها غيري؟*(240). والسباع وما جرى مجراها من السبعيات الانسیات. 
والوحشيات» على صورة الأفاعي والحیات» وما آشبهها من أنواع الحشرات على صورة 
آلسنة النیران [73]السمومیات. وهي حجب من الشعب السرادقیات., والليس 


<1> في "ل" و اش" : «ومبار » وقد رجحنا ما آثبتناه 

2 في "ل" و اش" : «السبع » وقد فضلنا صيغة الحديث الذي رواه البخاري ( انظر الهامش 240 - 
من التحقیق). مع العلم أن كلمة "السبع " تطلق على الفترس من الحیوان مطلقا. 

(239)- یقصد ان مك الوت لا یتزحزح عن مقامه. ولکن له رقائق «مثالية کجبریل في 


رقائقه النازلة بالوحي على صورة دحيية وغیره. وأنه إذا استوفی مدة حياته انبعشت 
رقيقة مثالية على صورة عمل ذاك القبوض فیقبض روحه فیموت. وتعود تلك الرقيقة 
إلى الوضع الذي منه انيعثشت - کل رقيقة صورة تامة قائمة الذات. يراها من تقيض 
روحه» (ابن عربي: مخ.ش.خ.ن.ش .ص [۰115 116) . 

(240)- آخرجه البخاري في صحیحه (کتاب آحادیث الانبیاء) عن أبي هريرة . 
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النيرانيات الجماليات» وكذا تطرد السنة وتنتظم الحكمة في مثله جنس بجنس ورهط 
مهيا لرهطء والله العزيز الحمید» الفعال لما يريد. 


تنزيل وتقريب في إحساس إبراهيم الخليل 


قال الله تعالى :* كل نفس ذائقة الموتء* (241)» وجاء من خبر مرفوع أن الله 
تعالى قال لخليله:*كيف وجدت الموت؟ قال : كسفود حديد محمي وضع في صوف رطية 
ثم جذب» قال الله تعالى : أما إنا قد هوناه عليك يا إبراهيم* (242): فقد وجب بحكم 
القول الصدق أن الكاس مر الذاق, وأن قد ذيق ويذاق» وأن الخليل عليه السلام ممن ذاق 
ونعم وهو الخبر الصحيح والنباً الظاهر الوضوح» ولكن ثم فرقان» وتقديرات وأوزان» 
وأن الله تعالى المنفرد بالبقاء وحده وأجرى سنة الهلاك والفناء على خلقه دونه. وخالف 
في ذلك جل جلاله بين <1> المخلوقات <1»» وفرق بين الحسوسات. كما خالف بين المنازل 
والدرجات؛ كما هو آرض وسمادء» وحجب أفلاك علاء كذلك أوجد من حوادث باطنیات» 
<2> هذه <2> الكليات الظاهریات. هم : خلق أرضي وجنس ثقلي » ونوع حيواني انساني. 
وغير إنساني» وفوق ذلك عالم روحاني؛ وملا علوي رضواني.//1۱» وکما تفرقت 
الطرق بهذه العوالم کذلك تفرقت طرق الاحساسات. في اختراع الخصص والرار ات. 

فإحساس روحاني للروحانیات كما يجده النائم في سنته» أو الفصة الوجيعة 
تغصه في نومته» فيغص منها في حال ر قدته» ويتململ «پ» ذلك إلى حين یقظته» حتى 
إذا استيقظ لم يجده شینا ووجد الأنس عنده فأزال آله» ووافاه آمانه ونعمه. 

وإحساس علوي قدسي للعلوية» كما يجده الوسنان من الروحائية؛ وهو مالا يدركه 


العقل اليشري إلا توهماء ولا ييلغه التحصيل إلا تخيلا وتوسما. 

1 في "ش" :« الخلق قریب» أما في آل" فهاته الصفحة [73] و التي تلیها [74] مبتررتان» 
و قد رچهنا ما آثبتناه. 

«2- في "ش" : « من هذه» وقد رجحنا ما آثبتناه. 

(241)- الآية 185 من السورة الثالثة : آل عمران. 

(242)- رواه آبو الشيخ الأصبهاني في "کتاب العظمة" عن الحسن وآسند فيه الخطاب 


السید إبراهيم). على أن الفزالي في "ا#حیاء" ج 483/4 يذكر الخبر بلفظه, ولکن 
العراقي مخرج أحاديث "الإحياء" لم يذكر هذا الغبر . 
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وإحساس بشري سفلي إنسى وجنيء وهو ما لايكاد أن توصف شدائده وغصصه. 
فكيف [74] وقد قالوا : بالغصة الواحدة منه كألف ضربة بالسیف. فما عسى أن 
يوصف وینعت هذا الذي لا يمكن أن يعرف ؟. 

والخلق أيضا في الإحساس فرق يختلفون باختلاف المنازل والطرق »فالفرقة 
الإسلامية في نفسها لا تجد منه ما تجد غيرالإسلامية, ثم الإسلامية نفسها لاتجد منه 
«ماتجد» النبوية, كذلك التبعية . 

ثم النبوية في ذاتهاء ومقامات إحساساتهاء تختلف على حكم الكلمة وصدق القیل. 
باختلاف حالات التقديم والتفضيلء قال الله تعالى :*تلك الرسل فضلنا بعضهم على 
بعضء*الآية (243), //»1١‏ وهذه الدرجات في الاختصاصیات. وجب من حيث وجب 
تفضيل الجزئيات: من الموضوعات الکلیات. وهي الحجب الظاهریات. والأفلاك العلويات. 
وأما مقاماتهم كلهم فعلى ومقدس نورهم سناء خلقهم الله من الفلك السابم الأعلى كما 


دلب لقد آورد القرطبي (ت671ه) في كتابه "التذكرة في أحوال الموتى وأمور الآخرة” ج 35/1 
[تحقيق »أحمد حجازي السقا . ط دار الجيل » ييروت » 1986] هاته الفقرات -التي حصرناها بين 
مائلتين / ورقمي 1 - بصدد كلامه عن «ماجاء أن للموت سكرات [...] » ذاكرا اسم اين قسي دون 
اسم كتابه . فقال :« قال ابن قسي : وكما تفرقت الطرق بهذه العوالم كذلك تفرقت طرق الاحساسات, 
[.......] * تلك الرسل فضلنا بعضهم على بعضء* الآية . ولم يعمل محقق كتاب التذكرة على توثيق 
اقتباس القرطبي هذا . 

ونحن بمقارنتنا بين مخ "خلع النعلین" (ش) . ص [73 ۰ 74] ) - حيث أن هاتين الصفحتين 
مبتورتان في 'ل"- وبين ما اقتسبه القرطبي بإسناده الكلام لابن قسي وجدنا أن النص الذي 
اعتمده القرطبي أسلم وأوضح إلى حد ما من نسخة مخ "ش" التي بين يدينا .ولا يستعبد هذا إذا 
علمنا أن القرطبي توفي سنة ت671 ه ومخطوطة "خلع النعلین" (ش) نسخت سنة 741ه -انظر: 
ماكتبناه في قسم الدراسة عن مخطوط خلع النعلين ومنهجنا في تحقيقه (المبحث الثاني من القسم 
الثاني )- , ولهذا أثبتنا في المتن ما أورده القرطبي على لسان ابن قسي باعتباره التصحيح العتمد 
وحصرناه بين مائلتين /ورقمي 1 . وأثبتنا فقرات مخ . "ش" في هذا الهامش. وقد ارتاينا ذلك 
باعتبار أن نسخة مخ . "ش" التي نعتمدها ليست نسخة بخط المؤلف(النسخة الأم). وهاهي 
الفقرات كما وردت في مخ . "ش" : ]...[1١‏ وفوق ذلك عالم روحاني, وملا علوي رضوائي , كذلك 
تفرقت طرق الإحساسات في اختراع القصص والمارات . 

فإحساس روحاني للروحانيات كما يجده النايم بالشوكة سته؛ أو العضه الوجعه او بعضه في 
نومه فیعض بها في حال وقدته. ويتملل بذلك إلى حين پقظت»» حتی إذا استيقظ لم يجد شیتا ووجد 
الأنس عنده بما زال ألمه. وأتاه أمانه ونعمه . 

وإحساس علوي قدسي للعلوية كما يجد الوسنات من الروحانية» وهو مالا يجده العقل 
البشري إلا وهما . ولا يبلفه التحصيل النقلي إلا تخيلا وتوسما . سدسدد 


(243)- الاية 251 من السورة الثانية : البقرة . 
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خلق الأبدال والأوصیاء. والصالحين الأتقياءء والمومنين الاولیاء» والمسلمين السعداء, 
والكافرين الأشقياءء من آدناهن إلى <1> الاأدنی <1> فأدنى إلى فلك الحشرات الذي هو 
الأرض السفلی, وكما تتفاضل الاقلاك في أنفسها فأعلى وأدنى» كذلك يتفاضل كل فلك 
في ذاته فانزل وأسمى إلى هذا الفلك الأعلى فهو كله مقضل أسنى فاستی, ومتفاضل 
الحياة وأحياء ولا تقريب بينهم بهذا التنزيل ولاتقل بينهم: هذا فاضل وهذا مفضول, 
فإنه من العلم الذي استأثر به الجليل جل جلاله وتقدست أسماؤه , وانما هوما قاله الله 
والرسول, وأما تحن في هذا الموضع فليس لنا أن نقول بالقول الذي أطلقناه على 
الإجمال وهو قوله عز وجل :“تلك الرسل فضلنا بعضهم على بعض,* (243)» والقول 
الذي آمسکنا عنه هو التخصيص في الحال قوله عليه السلام: "لا تفضلوا بين 
الانبیاء*(244)» والقدر الذي شرح إليه السنة العلية وشرح [75] لفهم الحکم به صدور 
الخاصة قوله عليه السلام : * آنا سید ولد آدم ولا فخر* (245)» <2> فأصحرنا <2> إليه 

وحکمنا فيه وماسواه. فقد ذهبنا فيه عن التعریض له والکلام به. ولا وجب التفضیل 
في الوجود. وظهر على سابق العلم وصدق القبل في السید والسود. ومضت سنة 
الإختبار والابتلا <ء>. وصدقت كلمة الحق لأهل الجزااء»: لم يهمل الله تعالى شيئا من 


سح وإحساس بشري تقلي وحسي, مالا يكاد لوصف شدائده وقصصه. وكيف [74] >..؛ قالوا: 
والعضة الواحدة منه کالف ضرية یالسیف, فماعسی أن یوصف وینعت أو كيف یعرف هذا الذي لا 
یمکن أن یعرف ویزقت ؟. 
والخلق أيضا في الإحساس فرق مختلفین اختلاف النازل والطرق » فالفرقة الإسلامية لا 
تجد ما تجد غير الاسلامية » ثم الإسلامية في نقسها لا تجد منه ما تجد النبوية , وكذلك التبعية . 
ثم النبوية في ذاتهاء ومقامات إحساساتها , تختلف على حکم الكلية وصدق القبل باختلاف 
حالات التقدیم والتفضیل التي تررحن فاضل منهم فرق تروحن بفضول, قال الله : *تلك الرسل 
فضلنا بعضهم على بعضء" الآية». 
والجدير بالإشارة أن القرطبي لم يقتصر على رواية كلام ابن قسي في هاته الفقرات 
فحسب, بل اقتيس أغلب العبارات والأفكار التي أوردها ابن قسي» في : «تنزيل وتقريب في 
إحساس إبراهيم الخليل» ٠‏ وذلك في الصفحات 36.35.34 من الجزء الأول من التذكرة . كما 
اقتبس منه في مواضيع أخرى في ص 2 من الجزء الأول » واستشهد به في ج 158/2 
بقوله : «ذکر صاحب خلم النعلين» . ۱ 
<1 في اش" : « إلى الأعلا» وقد رجحنا ما آثبتناه تبعا للصيفة بعده. 
42١‏ - في 'ش"' : «فاصرخناء وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(244)- سبق تخريجه في الهامش 88 . 
(245)- رواه مسلم في صحيحه عن آبي هريرة . 
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مخزونات نعمه؛ ولامن مودعات قسمه إلا أنزله يقدر معلوم وقسط موزون. فلم يكن 
عطاؤه إلا ثوابا ولا جزاوه إلا وفاقاء وكذا قال الصادق الحق صلى الله عليه وسلم في 
الكليم الحق عليه السلام من باقي الحديث *لا تفضلوا بين الأنبياء «....» فما أدري آهو 
من استثنى الله أم جوزي بالصعق يوم الطور *(246)» فذكر الجزاء بالصعق, والأثباء 
أن لا يظلم شيئا من الحق. 

وإن إبراهيم لما كان قد ذاق من غصة الإمتحان ما ذاق منهما (247) جوزي بذلك 
الجزاء الوفاقء فلم يهمل الله آجره في هذه الدنياء ورفعه في الآخرة إلى سنة الملا 
الأعلى؛ فأول «النشء» كان روحاني المقامات» توراني المشاهدات» ملكوتي الإحساسات» 
والإدراكات, ولا كان في الآخرة وقبض الوفاة على العاجلة إلى الحياة الذاتيةء ركان 
بالسنة الملائكديعة, وسقطت الإحساسات البشرية. جعلت عليها النومة النيوية, 
فأسري بروحه إلى الحضرة الملكية؛ والدار البرزخية؛ فثم كانت وفاته وقبض حياته, 
فسقط عنه الألم الجسماني» والإحساس البشري الانساني فلم يحس الإحساس الروحاني 
ببداية كانت ثم البشرية فصلته من تلك «الحضرة» نورها زمام الإحصاء عنه وقدرها 
ديوان الاستقصاء لدى المباحة والمقاومية؛ أوجدته حرارة ما وحدتها قدرما يجد النائم 
ضريا أو عضا أو نحو ذلك عير عنه لسان الحال» وهو يذوق بإحساس بشري وبالم نقلي» 
فقال :*كسفود [76] حديد حمي في صوف رطب ثم جبذ*. وكان من ذلك قدر ما يدرك 
في الغصص إلا تخويقا للآمنينء وإرهابا للمغترين والجاهلین وقد يجد النائم نحوا من 
ذلك فلا يستيقظ إلا عن نعمة حال» وقد نبهت الحلة الذاتية عزت سيحاتهاء وتقدست 
صفاتهاء على حقة ذلك وأشارت إلى تهوين الأمرعنده, وتبيين ما خفف عنه من ذلك 
صلوات الله علیه, فقال تعالى:*أما آنا فقد هوناه عليك يا إبراهيم”: وما وصفه سبحانه 
بالهون فلا أهون منه» كما كبره وعظمه فلا أكبر منهء ولا فرق بين من قال موتا هنيئًا 
يسيراء وملكا عظيما كبيراء قال الله تعالى قي نعيم الجنة (248), كذلك لاهون من موت 


أهل الجنة. 

(246)- هو بعض حديث رواه مسلم في صحيحه(ياب من قضائل موسى ص ) بسنده عن ابي 
هريرة. 

(247)- بقصد محنة النار التي ألقي فیها وکانت بفضل الله بردا وسلاما عليه , ومحنة محاولة 
ذبحه لابنه تصديقا للرؤيا المنامية. (وانظر : خلع النعلین؛ ص [94]). 

(248)- إشارة منه الى قوله تعالى :"واذا رأيت شم رأيت نعيما وملكا كبيرًا* الاية 20 من 


السورة 76 : الإنسان . 
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فصل [خلع الخلع] ودم 


أما بعد فان الحمد مقتاح العطاء (250) , ونجاة الخطإ , والصلاة على محمد 
المصطقى الرسول المرتضىء عند عنوان الجنة والرضى. فذحن تحمده على شرح الإسلام 
صدورناء وجعل سنة نبيه صونا ونورا لناء ونساله أن يهيينا مرقاة في أديانناء وزكاة 
في أعمالناء وأمنا من مزلات آقدامناء وسقطات أقوالناء وأفعالتاء فهو النعم الكريم 
الرؤوف الرحيم الفعال لمايشاء إثه هو السميع العليم. 


-)249( 


-)250( 


يقول ابن عربي بخصوص هذا الفصل :«إعلم أن هذا الفصل من أوله إلى قوله: 
«ترجمة السر الصون, في ذكر النون والقلم وما يسطرون» ليس من كتاب الخلع » وأن 
بعض الناس أدرجه فيهء وهو من كلام ابن قسي رحمه الله صاحب "الخلع" ٠‏ وسمي هذا 
الفصل "خلع الخلع" ومضمونه الكلام على الرؤية على ضروبها » وضمنه رؤية الأفق المبين 
الروحائية والأفق الاعلی. 

وما ثبت هذا الفصل في الکتاب الاصل الذي بخط مؤلفه آبي القاسم ابن قسي, 
فاني اجتمعت بابنه ر حمه الله سنة تسعین وخمسمائة والکتاب عنده بخط آبیه ولیس 
فيه هذا الفصل , فوهبه لي فلم أخذه لسبب كان هناك, وقال : إن هذا الفصل لیس من 
الکتاب وأنه کتبه يعد الکتاب » فالحقه به بعض أصحابه والله أعلم بالصواب ». ثم 
یضیف ابن عربي معتمدا على التحلیل الداخلي للمتن فيقول :«ومما یدلك أنه لیس من 
الکتاب أنه فصله بخطبة. وأن الکلام الذي ضمنه وأراده في هذا الفصل ليس من 
الملكوتيات وما اندرج فيه منها فلحكم ضرورة التصنيف اللازم لارتباط تنزيل 
العاني للسامعين, ولم يجعل خطبة في هذا الكتاب إلا في أول كل صحيفة من الصحف 
الاربعة التي اشترط مساقها في هذا الكتاب إلا الملكوتيات فإنه اكتفى فيها بخطبته 
التي افتتح بها كتابهء وما ذكر في أول كتابه لهذا الفصل خبرا ولاتعرض له , فما هوإلا 
كما ذكروه ملحقابه ». (مخ.ش.خ.ن.ش.ص. [119.118]) وانظر تأییدنا لفكرة ابن مربي 
هاته في الهامش 539من هذا التحقيق. 

ويذكر ابن عربي في "الفتوحات المكية "مج 129/4 أنه اجتمع بولد ابن قسي 
بتونس سنة 590 ه وروی عنه كتاب أبيه ”خلع النعلین" » وقارن "النترحات” مع 36/1 
وانظر المبحثين : الثاني والثالث من القسم الأول من الدراسة. 

يقول ابن عربي : «فإن الحمد مفتاح العطاء. يريد الثناء عليه بما هو عليه من 
الاسماء الحسنى والصفات التي تستدعي الاثار. وتتضمن أعيان الأغيارء لا الثناء عليه 
يما هوله من حيث هو فإن ذلك الحمد لا يكون مفتاح العطاء »(مخ.ش.خ.ن.ش.ص [119]). 
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وان الله تعالى قال :"ولقد رءاه <1>بالافق المبين, <151(*>1)» وقال:*بالافق 
<99۱2علی:<2>* (252) وقال تعالى :*علمه شديد القّوی . .* إلى قوله*ما كذب 
الفژاد مارآى» . . [...] مازاغ البصر وما طفی, . . لقد رآی من -آيات ربه 
الكبرى . .*(253). وتكلمت فرق من العارفين في معنى "الأفق الاعلی" و"الأفق 
البین"؛ وكل ذهب مذهياء وأنفق ورقا وذهباء وجاءت أحاديث في معنی 
رؤيته هذه ماهي ؟ فافترقت الصحابة فيها إلى طرق قد تحت فرقیا» 
وتضمنت فرقدا»>. وكل نشر تمطاء وقام وسطاء وقال رشدا ولم يقل 
شططاء قال ابن مسعود (254) وأئس (255) وابن عباس(256) على 
اخ تلاف الروايات. وقال هی کج ره 257) 


<41- ورد في "ش" خطا : « ولقد رآه بالأفق الأعلى» . 
<2)- ورد في '"ش" خطا: «بالافق البین » ۳ 


(251- الآية 23 من السورة 81 : التکویر. 


(252)- الآية 7 من السورة 53: النجم. 
(253)- الایات 18-5 من السورة 53 : النجم . 
(254)- ابن مسعود : هو عبد الله بن مسعود بن غافل الهذلي ٠‏ یکنی آبا عبد الرحمن. كان 


آحد الصحابة السابقین الاولین ویعد من کبار العلماء الذین نشروا العلم في الافاق 
بواسطة من تضرج عليه من رجالهاء ولاه عمر على الكوفة , توفي سنة 32 ه 
آو33ه653۱م (أنظر : ابن حجر: الاصابة. ت 4955؛ اين الجوزي: صفة الصفوة. 
ج 154/1 الاصفهانی : حلية الأولياءء ج 124/1 الجاحظ: الييان والتبیین» ج 56/2 
تحقیق عبد السلام هأرون ). 

(255)- أنس : هو أنس بن مالك بن النضربن ضمضم النجاري الخزرجي الأنصاري» أبو 
ثمامة أو أبى حمزة. صحاد جليل وخادم رسول الله ض» روى عنه رجال الحديث 2286 
حديث؛ مات بالبصرة سنة 93ه*712م. (انظر : طبقات ابن سعد ج 10/7؛ ابن الجوزي: 
صفة الصفوةءج 298/1؛ الذهيي : سير أعلام النيلاء: ج 395/3 ترجمة 62 ۰ تحقيق شعيب 
الأرنؤوط ومن معه). 

(256)- أبن عباس : هو عبد الله بن عباس بن عبد المطلب ۰ فهو ابن عم الرسول صی, ولد 
قبل الهجرة بثلاث سنين. كان يدعى حبر الأمة لسعة علمه . وکان الناس يقصدونه من كل 
قطر ليأخذوا عنه العلم, مات سنة 687۷۸68 .(أنظر:إبن حجر:الاصابة. ت 4772؛ابن. 
الجوزي نصفة الصفوة. ج 314/1 ؛ آبا نعیم : حلية الأولياء. ج 314/1) . 

(257)- عكرمة : هو آبو عبد الله عكرمة بن عبد الله مولی عبد الله بن عباس , أصله من 
بربر الضرب تفقه على يد عبدالله ين عباس »وقد اتاح له ذلك مخالطة كبار 
الفقهاءوالمحديثين كأبى هريرة والسيدة عائشة و آد سعید الخدري» فسمم منهم وأخذ 
عنهم حتی أضحى من أعلام الفقه والحدیث. ومن أئمة التابعین» مات سنة 107ه وقيل 
6ه وقیل 104 ه أو 105ه وقیل15 1ه(انظر : إبن خلکان: وفیات الأعيان , 265/3 
ترجمة 421 تحقیق احسان عباس).وتذکر الصادر أن عكرمة كان يدعو إلى مذهب 
الخوارج الصفرية بالقیروان» وعنه أخذ ميسرة المطغري زعیم مطغرةوكذا آبو القاسم 
سمکو بن واسول شيخ مكناسة(انظر:ابن خلدون:العبرءج 118.105/6؛ابن 
ey‏ أعلام الناس؛ج 76/1؛مجمود إسماعيل : الخوارج في بلاد المغرب, 
ص48.46). 


-293- 


والربيع (258) والحسن بن علي الرضا (259) وابن الحنفية (260)عن أبيه ومحمد بن 
كعب (261) وأبو سعيد الخدري (262) وكعب بن <1>» <عجرة» <1> (263) رضوان [77] 
الله «عليهم». فثم من قال : رآى الله , وقال : الحق. وشم من قال : رای جبريلء وقال : 
الحق. وشم من قال: ر آي نوراء وقال: الحق.وثم من قال: <رآأى» جبريل مرتين؛ وقال:الحق. 
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-)258( 


-)259( 


-)260( 


-)261( 


-)262( 


-)263( 


بياض في "ل" وفي "ش" وقد رجحنا ما آثبتناه . 


البصري ومحمد بن زياد صاحب أبي هريرة وحدث عنه آبو داود ومسلم بن إبراهيم. 
ووثقه أبو حاتم الرازي واحتج به مسلم. (انظر : الذهيي : سير أعلام النبلاء» ج 290/7 
ترجمة 88 تحقيق الأرنؤوط) . 

الحسن بن علي الرضا : هو آبو محمد الحسن بن علي بن محمد بن علي بن موسی 
الرضا بن جعفر الصادق بن محمد الباقر بن علي زين العابدين بن الحسين بن علي بن 
أبي طالب . آحد الآئمة الإثنى عشر عند الامامية» ويعرف بالمسكري .ولد 231ه وقيل 
2ه ومات سنة 260 ه بسر من رأى. (أنظر : ابن خلكان: وفيات الأميان. ج 94/2 

ابن الحنفية : هو آبو القاسم محمد بن علي بن أبي طالب المعروف بابن الحثفية 
أمه الحنفية خولة بنت جعفر بن قيس . تتفق المصادر السنية على سعة علمه وشديد 
قوته. وقالت بإمامته الختارية والكيسانية وهما من أوائل الفرق الشيعية . بل ذهبت 
الكيسانية إلى القول بمهدية محمد بن الحنفية. مات سنة 81 ه وقيل 83 ه وقيل 73/ه. 
(انظر : ابن خلکان: وفيات الاعیان. ج 169/4 ترجمة 559 تحقيق إحسان عباس؛ ابن 
سعد: طبقات. ج 69:68۱5؛ النوبختي: فرق الشيعة. ص 27؛ علي سامي النشار: نشأة 
الفكر الفلسفي في الإسلام, ج2 / 58-37 ). 
الدني» حدث عن أبي هريرة وأنس وغیرهماء وروی عن أبي ذر وعلي بواسطة. اشتهر 
بالثقة والعدالة والور ع» كان عالما مفسرا محدثاء ثقة عند أصحاب الكتب الستة. مات 
سنة 108 ه وقیل 117ه وقیل 19 آه وقیل 20 هه (انظر : الذهبي: سير أعلام النبلاءء 
ج65/5 ت 23 تحقیق الار تژوط 0 أبا نعیم : حلية الاولیاء. 3 2/1 21 

أبى سعيد الخدري : هو سعد بن مالك بن سنان الخدري الانصاري الخزر جي» أبو 
سعید. صحابي جليل كان من ملازمي الرسولء روى عنه أحاديث كثيرة: توفي بالدينة 
سنة 74ه . ( آنظر : آبا نعیم : حلية الاولیاء. 1 ابن عساكر: تاریخ. ج108/6؛ ابن 
الجوزي : صفة الصفوة ج 299/1 ؛ الحافظ ابن حجر: تهذیپ التهذیپ. ج479/3). 

کعپ بن عجرة : هو كعب بن عجرة بن أمية بن عدي البلوي, حلیف الانصارء 
آخبار الصحابة ترجمة 7413). 
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وشم من قال : رأى بفؤاده» وقال : الحق. وثم» من قال : ر آی بعینیه» وقال:الحق . وشم» من 
قال : من زعم أن محمدا رآى ربه بعيني رأسه فقد كذب والله يقول:*لاتدركه 
الابصار .*(264): وقال الحق. وإنما سقاهم صلى الله عليه من فضلة کلسه. في بساط 
أنسه؛ ووزن لكل واحد منهم بصجة فهمه في ميزان حسه» <1» وكل ما أجمعوه <1> 
إنماهي أعلاق وجواهر حقاشق» ورژوس أموال وکنوز إنفاق» وذخائر ملك تحت آقفال 
وأغلاق. : 

والجمع بين أقوالهم » وضم ما بين آیدیهم» إلى ماتحت أفعالهم, فقد بينه التنزيل 
والتقرير وقرره الحديث الخبري الغريبء وذلك آنهم قالوا : أولاء في "الافق البین" 
فاختلفت روايات الرواة» والتبست فيه إشارة أهل الاشار ات» حتى قال قوم في الافق 
البین" ما قالوا في "الافق الأعلى". وقال آخرون : "الأقق الأعلى". هو الشرق الأعلى. 
وهذا كله نزول على الأعلى إلى أدنى» وخروج عن معنى كتاب الله تعالى» لم یبلغه 
حاضر إلا من غاب في حضوره؛ أو حار في وجه مسیره. وقليل ماهم. 

وان "الافق البین" .هو مسد عظمة الروح الأمين » من طباق السماء وأعماق 
آفاقها العلى في ررّيته الأخروية وحالته الإختيارية صلی الله عليه وسلم. وهي الرؤية 
التي كانت عند الطلب والمواعدة والكشف الارضي, والمشاهدة -كما قالوا-بالبقيع 
وبعرفات على اختلاف الروايات (265).: وأنه لما تجلى له عليه السلام شديد القوى سد 
الأفق» وملا الغرب والشرق» وحجب التحت والفوق؛ حتى خر مفشیا عليهء الحق ما تكلم 
بعد ولا نطقء ولا لحظ ولا رمق» إلى أن نزل له عن تلك العظمة الاحاطيتة, والذات 
الحجابية: إلى الصورة الإنسانيةء والدقيقة المثاليةء التي كان ينزل اليه فيها بالوحي 
العزيز والذكر الحفيظ على صورة دحية الگلبي (266): فضمه إلى صدره حتى أفاق 
وأدرك [78] بحسه, وتدارك ببصره معالى الآفاق, وكان مما قاله صلى الله عليه كل 
من تعظيم الروح الأمين جبریل» فكيف لو ر آی إسرافيل عليهما السلام ؟ وكيف بضآلة 
الأحيان في الأحيان عن مسد عظمته» ومقام عزته» حتى يعود كالوضع في نور حسيه, 


1- في “ش” : « وكلما اجمعوه » والتصحيح من ل" ص [77] . 
 -)264(‏ الاية 104 من السورة السادسة: الأنعام. 
(265)- انظر : صحيح مسلم » كتاب الإيمان في آبواب متعددة ؛ صحيح البخاري , في بده 


الخلق وفي تفسير سورة النجم؛ والترميذي في تفسير سورة الأنعام. 
(266)- روى مسلم بسنده عن جابر أن النبي صن قال :"ور آیت جبريل عليه السلام فإذا 
آقرب من رأيت به شبها دحية * (باب الإسراء). وفي رواية ابن رمح "دحية ابن خليفة". 
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وهذا ما تقرر في الأفق المبين والتمكين, فتبدا>رك الله رب العالمين. 

آما الأفق الأعلى فهو منار الأثوار. وستارة الأسرار» ويهارة حضرة الوقار» وهو 
مقام روح القدس, ونور البساط الأقدس» صبح حجاب البهاء إذا تنفس, وإلى مستوى 
الاعلی وقرار مشواه الانور الأسنى إشارات قوله صلى الله عليه وسلم : *صرت إلى 
مستوى أسمع فيه <1>صريف<1> الأقلام *(267). هذا هو "الأفق الأعلى' وهو سماء 
نجوم الحياة وسماك سماء العلى. 

وآما الرؤية العلية - كما قال قدس الله روحه - لا عرج به إلى هذا الأفق الأعلى» 
*ثم دنا فتدلى . . فكان قاب قوسين أو آدنی, * (268)» علم الله تعالى أنه رآى فقال جل 
جلاله :*ما كذب الفؤاد ما رأى.* (269) . فوصف الرؤيا بالفؤاد وكذلك *لتدرکه 
الآبصار» وهو يدرك الآبصارء*(269م). 

وقال <تعالى»:*وما كان لبشر أن يُكلمه الله إلا وحيًا آو من وراء حجاب*(270). 
وكلمة الله عز وجل تامة لاتتبدل» وسنته قائمة لاتختلف ولا تتحول. كما كان يكون وكما 
قال یقول, الأزل والأبد في حقه سواء والقبل والبعد في أمرهء ليس له حكم سواه. 

وما قاله صلى الله عليه وسلم في أمر الرؤية الحق لا يسام فيهاء والمكالمة الكفاح 
التي تكون معهاء هو القول الحق والثناء الصدق وعليه وقع إجماع الائمة واتفاق الخلق» 
وهذا في ظاهر الأمر مصارم لهذاء وهذا في بادئ الرأي مخالف لهذا. وسبحاته جل 
جلاله وتقدست آسماوه. وهو المنزه في ذاته» وصدق كلماته» وكلمات رسوله المؤيد 
بتنزيله أن تجري عليه آحوال التخالف والتراد وأحكام التعارض والتضاد. إلا [79] ما 
يكون من قصوره قصير وتهافت ناقد يصير بحكم قاسط عن الرشد قاصد إلى الرد 
والصدء والله يحق الحق بکلماته» ويبطل الباطل <2> بشهاداته <2>. 

واعلم بان النور يجلي الظَلَمٌ وأن العلم مفتاح أغلاق الإسم. قمن نظر بالنور 
كشف الاعماق. ومن فتح بالعلم حل الأغلاق» فإن الله تعالى أعطى رسوله عليه السلام ما 
آحب. وتجلى له الروح الأمين بالأقق المبين كما طلب» وهو الحجاب الأقرب والعجاپ 


<1 في "ل" وش" :«صریر » والراجح كما لدى مسلم : « صریف » . 
<2- في ال" و *ش" : «وشهاداته» وقد رجحنا ما ايثبتناه. 


(267)- رواه مسلم من طريق ابن عباس (باب الاسراء ). 
(268)- الایتان 9.8 من السورة 53 : النجم . 

. الاية 11 من السورة 53 : النجم‎  -)269( 

(269م)- ‏ الاية 104 من السورة السادسة : الانعام. 
 2)270(‏ الاية 48 من السورة 42 : الشوری . 
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الأعجبء لم يبق حجاب أعلى من ذلك الأعلى إلا روح القدس <ا>الأحيى <1>. وبخلاف هذه 
سنة التجلي لأجل الاتصالات التي تکون, والإنعدامات والإتصالات التي تقع في الحین. 
فالأقرب الأدنى كاشف الأرفع الأعلى: وهذا الرفع الأعلى يكاشف ماهو أزهر وآبقی, وما 
هو أزهر وأبقى يكاشف ماهو أنور وأسنىء كذلك إلى الأقدس الأحيا إلى الأنفس الازکی 
إلى الغاية القصوى. والتجلي مشترف أبدا على أحكام الدرجات وأحوال المقامات, 
فالأعلى إلى الأعلى يتجلى وهو الذي تحت ذلك الأعلى: ثم هذا الأعلى يتجلى إلى هذا 
الأعلى الداني الذي تحت هذا الأعلى» هكذا ملأ إلى ملا إلى ملا السماء. فلم يتجل الروح 
الأمين بالأقق المبين حتى تجلى له القلم الأعلى في مصافه الاسنی, ولا تجلى القلم الأعلى 
من ذلك المضاف الأسنى حتى تجلی له روح القدس بالافق الاعلی» ولا تجلى له روح 
القدس بالافق الأعلى حتى تجلت له العطية الکبری في الحجاب الأقدس الأحيا جل جلال 
ربنا وتعالى. 

وهذه كلها حجب إحاطيات , ظواهر على عظمة الذات وأنوار الأسماء المسميات, 
والصفات المعليات. وهي باطن مدادیات؛ بحجب مثاليات قدسيات؛ ظواهرفي صور الملا 
الأعلى من العالم المعروف بسماء الدنیا إلى أقصى عوالم الحجب العلی» هي آنوار 
فضلهم الروحاني» وأشخاص خلقهم النوراني» وهي الصورة التي هم [80] عليها في 
أحوال شهاداتهم. وملكوت عباداتهم» ورتبهم وتنزلاتهم. وهي الشكل والصورة: والفعل 
والقدر والحد. صورة آدم عليه السلام» وإلى هذه الصورة الملكيةء والصفة المثالية, 
الإشارة التي يقول النبي صلی الله عليه وسلم :*خلق آدم على صورة الرحمن* (271): 
وهي صورة الروح في الفصلء وحجاب الحياة في الوصل . فإن الروح حجاب ملكي وثور 
أزليء: بفصله تنوع التصويرء ويظهره تنزل التشكيل والصور والتقدیر» وتصله حياة 
التجلي في البطون والظهورء والحياة سر إيجاد واتصالء الروح نور انتشار وانفصال 
وظاهر لباطن وكون لازم؛ فهو مقصول بالامر صورة قائمة. موصول بالحق حياة دائمة. 
وفي هذه الصورة الحسنی» والنسبة الأسنى» یتجلی الجلیل جل جلاله وتقدست آسماژه 
لدی الروية العزيزة التي ذکر صلی الله عليه وسلم. وهي حجاب من حجب الاسماء 
والصقات على عظمة الذات جل چلاله, كما أن الصورة التي كانت تأتي الروح الأمین 


41 بیاض قي "ل" و في "ش":« الأحيا الايراني» ولعدم وضوح الكلمة الاخيرة لم نثبتها في المت 
(271)- أخرجه الطبراني في الكبيرء والبيهقي في الأسماء والصفات (باب ما ذكر في 


7 (تحقيق الألباني) وكلهم من طرق عن ابن عمر. 


-297- 


جبريل عليه السلام إلى المصطفى عليه السلام حجاب عظمة الإحاطية التي تتجلى له 
فيها <1> لیا (1». فكانت مسد الأفق الأعلى من طباق سماء الدنيا. وتتجلى عظمة 
الروح الأمين حال تجليه مع الصورة التي كان بها حال الوحي الذي كان یوحیه. إنما كان 
ضرب مثل حق أرى الله فيه نور العلم مشاهدة صورة حق قائمة الذات» ظاهرة الصفات؛ 
أمرا من الصورة ما يبصر به علماء كما يتلو من <2»سورة <2>ما يحفظ علما وذكرا. 
فالصورة الدحيية كانت حجابية ظاهرة على حجابية باطنة لاتدرك باليصرء ولايحيط 
بها أوهام البشر. ولا تنزل التنزيل كان الروح الأمين جبریل ليس غیره. والصورة 
الإحاطية كانت حجابية ظاهرة على حجابية باطنة ذاتية قدسية إحاطية لاتدركها الأبصار 
وتدرك مادونها الابصار, فلما تجلت للتقريب والتمكين كانت للروح الأمين ليست سواه. 
فمن قال في الدحيية الحجابية أنها الروح [81] الأمين, قال وصدق, وهذا حجاب 
مشالي. وهذا حجاب إحاطي آعلی. وكما أن الإحاطي حجاب على إحاطي أعلى: كذلك 
المثالي حجاب على مثالي أقدس وأسنىء وهو نور العلى وروح الحیا جل ربنا العلي 
وتعالى. 

واعلم أن الحجاب الإحاطي والمثالي إنما هو نور ظاهر قائم بحجابه» وبحياة قائمة 
ذاته لا تدرك الأرواح من ذلك النور. وحياة منزلة عنه إلى بصرالبصيرء وهو روح 
القذف في بصر الكشف ينقذف في حالة الرائي فينكشف له عن أغطية المراياء فإذا كان 
الذي ينظر يتروحن <«ب> ذلك النور واتصلت الحياة الباصرة بذلك الواضح المبين» آبصر 
ذلك التجلي روحا حجابيا إحاطيا كان أو مثاليا.وكذلك هذا الروح البشريء والنور البصري, 
لا يدرك بنور التجلي فوقه بروح بنور منه وحياة منزلة عنه, سنة كسنة وحكم كحكم. 
كذا من الأدنى إلى الأعلى شور التجلي الأسنى إلى قدس جلال أسماء الله الحسنى. 

وإنه لما كان ذلك المسرى السعيد؛ ووجب كرامة التعزيز والتمجید. وعرج به صلی 
الله عليه وسلم إلى الاقق الأعلى في القدس الأزهرء وأسمع صريق الأقلام العلى. 
وتقدس أرواح الحياة. ورفعت له ستارة الأسرار عن منارة الأتوار وبهارة روضة حضرة 
الوقار» فدنا فتدلى فكان قاب قوسين أو أدنى مقام الحمد والمدح والثناء. أشار إليه يمين 
الرحب والقرب والرضا أن اسم فسماء وتأمينا وعلی. ثم رفع له حجاب التجلي العزيز 
عن منجاة النجاة» ونجاة القرب والحياةء فعزا الصفا<ء»: وجل الرضىء وتنزل الذات 


<41- في "ل" و "ش" : «یتجلا» وقد رجحنا ما اثبتناه. 
<2>- في ال" و "ش" : «صورة» وقد رجحنا ما أثبتناه . 
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العلي في الحجاب القدسي» فتقدس الرائي» وتنزه المرئي» وكان التنزيل في التنزيلء 
والتجلي الأقرب في التجلي» فأبصر صلى الله عليه عيانا وكلم كفاحاء ووعى وارتقی 
في الرؤية وعلى ما زاغ اليصر وما طفی وما كذب القؤاد ما رأى, ولقد رءاه نزلة آغری 
عند سدرة [82] المنتهى. 

ولما رأى صلى الله عليه وسلم هذه الرؤية وانفهقت عليه أنوار الحضرة القدسية 
وحقت الشاهدة عياناء والمكالمة كفاحا وتبياناء وانثالت عليه نعم النی إلطافا وحثاناء 
وتنزلت إليه تحيات الرضا طماتينة وأماناء وشاهد أنوار الحضرة وسكينة العزة وآداب 
المملكةء وبهاء الجلال وسبحات الحسن والجمال» أومأت إليه حدق العلى؛ وراده المولى. 
فرجع البصر كرتين فرأى فكان من آيات ربه الكبرى ما رأى. 

ولقد رآى اتصال الحیادة» نور<!» في العلى متنزلا إلى سدرة المنتهى وانفصال 
الروح صورا في الحياة متنزلا على سدرة المنتهى إلى جنة الآوی» فتكون إفاضتنا في 
الحياة وتروحن وتصور فراسي في الصور المنشئ والرب سبحائه ينزل ويتقرب 
ویتجلی في الحجاب الأسنى الأقرب إلطافا بالتنزيل القرب. والجليس الكريم المكلم 
المجيب» فتنزل عن حجاب البهاء والعزة إلى حجاب الحنان والرحمة؛ وتجلى في الصورة 
الحجابية الرحمانية, والذات الرضوانية, إلى تمام المنة والنعمة (272), كتنزيل الروح 
الأمين إلى الصورة الدحيية المثالية الإنسية, فلم يره صلى الله عليه وسلم أعظم من 
الصورة التي يعلم ولارأى مسد أفق ولایفاوت, وإنما رأى بروية محمدية صورة محمدية, 
حجابية صمدية» نور سيحاتهاء حجاپ ذاتها. 


(272)- خصص ابن قسي مضمون هذاالفصل (خلع الخلع) لقضية رؤية النبي لله تعالى 
ولجبريل ليلة الإسراء. فقرر أن رؤية محمد ص لربه ليلة أسري به كانت بفؤاده لقوله 
تعالى :*ما كذب الفؤاد ما ر آی,* ولانه تعالى يند عن الرؤية الإحاطية. فجعل ابن قسي 
رؤية محمد ص في هذه الدار معنوية إنها-كما يقول- رؤية محمدية في صورة محمدية , 
وجعل الرؤية في الآخرة رؤية آدمية في صورة آدمية , وذلك لان الحق أخبر أنه لا تدركه 
الابصار من حيث هويته , ولكنه يتجلى لعباده من حيث حجابيته. فابن قسي -كما يقول 
أبن عربي-جعل لله «صورة حجابية هي الذات المنزهة عن الإدراك ٠‏ كالجسم الإنساني مع 
لطيفته الناطقة . فكما صح أن تقول : رأيت زيدا مع عدم شهود لطيفته التي كان بها 
إنسانا. وكما لا تشك أنك رأيت جبريل في الصورة الدحيية التي هي حجاب عن حقيقته. 
وأنت صادق في قولك : رأيت جبريل » وقال فيه رسول الله صلى آلله عليه وسلم :"هذا 
(كتاب الإيمان)]ء والمرئي صورة أعرابي. كذلك تقول : رأيت ربي في الصورة الحجابية 
غير أن الفرق بين الله تعالى والكك , أن الملك تراه في الصورة الحجابية وتراه في ذاته 
التي هوعليها والحق لاتراه إلا في الحجابية خاصة حيث كنت. ففي الدنيا في الحجابية 
المحمدية روحانيةء وفي الآخرة في الحجابية الآدمية حسية» (مخ.ش.خ.ن.ش .ص [120] ). 


-299- 


كذلك تكون الرؤية الأخروية» في الدار الحيوانية» بالرؤية الآدميةء فيرى صورة 
آدمية» حجابية: أحديةء فردانية. صمدية. حية حياة الحي ليس كمثله شئ لايضام في 
رؤيتهاء ولا يقال في فسحة حضرتهاء قال صلى الله عليه وسلم :*<1>يدخل<1> الناس 
الجنة على طول أبيهم آدم عليه السلام * (273): وهي حجابية الحضرة الموقرة يوم النور 
الکریم» وبتتميم نعم المريد العلي العظيم. وهناك ينزل عزة الملك وتتجلى حجابية 
القرب بشهود وحضورء وتعزيز وتوقير وتقريب وظهورء وحجابية حياة [83] ونور. 
وهو في إحاطيةء ونور كيريائه وعظمته. *لأتدركه الأبصار وهو يدرك الأيصارء وهو 
اللطيف الخبیر»* (274). 

وان النبي عليه السلام لا رفع إلى هذه الرؤية العلية. وأيد بالروحانية القدسية, 
فرأى روية الحق العیان(274ع) فاستقر القرار والکان والاکوان, وأدرك بالنور 
الروحاني والروح النبوي جبریل» صاحب الوحي العزیز والتنزیل, انما كانت حجابية 
مثالية » صورة في النور التنزيلي من إدراك البشر من إحاطية حجابية» صورة لجد 
وتنزل عن إدراك البشر بالبصر, إنما ضرب له مثالا حقا منتهی لفزاده وتقریبا لمكانه, 
ولیری العلم فیها صورة حق ونور من مقعد صدق وحضور, فيرتقي منها إلى مدار ك 
آنوار من الصفات. وأسرار من التنزلات» وإحساسات ار ادیات» ومعرفة الذات وتقدیر 
العقد في الحجابیات الاحاطیات, وغیر الاحاطیات. 

آخبر صلی الله عليه وسلم آصحابه الذین آثبتوا النقل فحمل كلا ما حمل, وأقله 
ما وسع» وأقل قوله لقوم :"ریت نورا <2> أنى آراه <2> * (275)» ونهم وصدق صلی 
الله عليه الحجاپ ثور كان وسنا سبحاته» وقال لآخرين*رأيت بفزادي *(276) تصدیقا 
لقول الحق جل جلاله :*ما كب الفژاد ما رآىء* (277)» وکما قال عليه السلام : 
1 في ال" و اش" : «یدخلون » والصواب ما اثبتناه. 
(2»- في ال" و اش" : «آنا» والصواب ما آثبتناه . 


279- حديث متفق عليه من طریق آبي هريرة. (274) -الآية 10من السورة الساسة : الانعام. 

(274م)- یقصد أنه لما كانت مرأة محمد ص جامعة لعالي : الأمر والخلق-إذ "الحقيقة الحمدیة" 
أوجدها الاسم الإلهي الجامم الاعظم الهیمن على جميع الاسماء(انظر:خلع النعلین , 
ص[132-128])-فان "الروبة الممدية آمظم رؤية على الإطلاق » وبالتالي فرؤية الله في 
"الراة الحمدیة" امظم رؤية. (أنظر ما کتبناه عن "الحقيقة الحمدیة" لدی ابن قسي في 
المبحث الرابع من القسم الأول من الدراسة). 

(275)- أخرج مسلم في صحيحه بسنده عن أبي ذرقال :"سالت رسول الله صلى الله عليه 
وسلم هل رأيت ربك؟ قال :نور أنى آراه*» وفي حديث آخر عن أبي ذرأن التيي ص قال : 
*رأيت نورا* ("الصحیع" : كتاب الإيمان) . والظاهرأن اين قسي جمع بين صيفتي 
الحديثين في حديث واحد لما بينهما من إحالة . 

(276)- رواه مسلم في صحيحه من ابن مباس (كتاب الإيمان) . 

(277)- الآية 11 من السورة 53 : النجم . 
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*إن الحق ليس كمثله شيء محيط بكل شيء* (278): ونور حجابية الحق محيط بكل 
شيء. وهذا لا يدرك في الإحاطيات إلا علما ماء من غير إحاطة وهم» ولو تجلى جل جلاله 
للإحاطيات العظام والحجابيات الطباق لاندك الجميع دكاء وأرهقت الإحساسات رهقاء 
وصعقت العوالم ومقاماتها <1»صعقا <1»» فلم تبق عين تطرق ولا عرف الأثر والكيف. 
قرآى «صلعم هذه العظمة بعين فؤاده ولم يدركها بعين رأسه ولا ينبغي ذلك» كذلك 
قالت زوجته الطاهرة لما وقرت عزة العظمة في قلبهاء واستقرت صفات الإحاطية في 
خلدها (279). 

سخط يكون اللعين القرين لضيق العذاب من دون حجاب (280)» [84] ويكرن 
الشقي الحزين خلف حجاب من سترة اللعین» وتحت غطاء الهون من غصص العذاب 
الأليم المحزون ولكل عذاب» وفوق العذاب عذاپ. 

واعلم أن لشمس والقمر ثوران مكوران في نارجهنم* (281) على ستة هذا 
التكويرء فنهار سعيرء وليل زمهريرء والدار دار قائمة لا فرق بينها وبين هذا في حركة 
التسيار والندا وفلكي الليل والنهارء إلا أن تلك الجملة من رحمة الله تعالى ومع هذه 
رحمة الله. وعن الشمس والقمر يكون تولد الدار» وقت تفاعل النارء وهما من أشد 
غضب الله تعالى بما عايناه من عصيان العاصین» وفسق الفاسقين. إذ لا يكاد يغيب 
عنهما أين, ولا يخفى عنهما خافية عین, وأنه لاييصر أحد إلا بثورهماء ولا يدرك إلا 
بصورتهماء وان كانا خلف حجاب من الغيب الليلي» ووراء ستر من الغيم الليلي » فان 
الضو<ء> الباقي على البسيطة في ظل الارض ضوؤهماء والنور نورهما» ومعا لَيْن 
لغضب الله فانه لم يشتد غضبهما إلا من حيث <2> نزع <2> لجام الرحمة عثهماء وقبض 
اللين والرأفة منهماء وكذلك عن كل ظاهر من الحياة الدنيا في قبض المستردة من هذه 
2 في ال" و اش" :«نوع» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


 -)278(‏ آنظر:الاسراء وامعراج ‏ رواية ابن عباس ص31, 34, طبعة الکتبة الشعبية ؛ بیروت د.ت. 

(279)- هنا تلمیع لحدیث عائشة الذي رواه مسلم في صحيحه (باب معنی قوله عز وجل. 
ربه فقد أعظم على الله الفریة [...]*. 

(280)- . إشارة منه إلى أن الکفار والمشركين يوم القيامة یقرنون بشیاطنهم , لتکون اشد 
لعذابهم لقوله تعالی :*رمن يعش من ذکر الرحمن تقيض له شیطانا فهوله قرين... 
وانهم لیصدونهم عن السبیل ویحسبون آنهم مهتدون. . . حتی |ذا جاءنا. قال يا ليت 
بيني وبينك بعد الشرقین؛ فبیس القرین, . . ولن بنفعکم الیوم إذ اطلمتم آنکم في 
العذاب مشترکون.* (الآيات 38-5 من السورة 4: الزخرف) 4 

(281)- حديث رواه البيهقي عن آبي هريرة في " شعب الإيمان" , كما أورده الطحاوي في 
مشکل الاثار " عن أبي هريرة . 


-301- 


الدار التي هي دار الحيوان والأثوار. قال صلى الله عليه وسلم :* إن لله مائة رحمة نزل 
منها واحدة إلى دار الدنیا فيها تعاطف البهائم وتراحم الخلائق وتواصل الارحام» فإذا 
كان يوم القيامة قبض الله هذه الرحمة وردها إلى التسعة والتسعين وأكملها مائة كما 
کانت. ثم جعل الرحمة كلها رحمة الومنین» وخلت دار العذاب من رحمة رب 
العالمين*(282) » فنزول هذه الرحمة تلك ما كان به العمر من رطوبة ونور» ولم يبق إلا 
فرط سواد واحتراق» فما كان به قبل الصفة الرحمانية كان أمثالها للعاصین, وأبقاهما 
على القوم الظالمين ۰ وهي زمام الإمساك» ولجام المنع على التدبير والأملاك ٠‏ وهي سنة 
الله تعالى في الإبقاء على الأوقات والإمهال إلى الآجالء إلا أن يشأ غير ذلك ولا راد لأمره 
ولامعقب لحمكه. 
ومن الحمكة الإلهية أن لا يجري أمر من أمور الدنيا والآخرة إلا على سنة مسئونا» 
وحكمة موزونة؛ ومن قال [85] ههناء كما قالت طائفة من المتوسمة بالعلم المتسمية 
بالققه والفهم على زعمهم. أن الجماد لا يفقه والحيوان غير الانسان لا یعقل, وإنما هو 
ميز قي الحيوان ولسان حال في الجماد والنامي, <(ى> قال : <إن» الله تعالی «یقول» في 
الظالمين المكذبين :“إن هم إلا کالاتعام بل هم أضل سبيلاء * (283) ؛ ولو كان عندها عقل 
أو فهم مانزل الكافر في درجتها في النقص والتقصيرء والله وصفه بالموت والصمم في 
موضع التيصير والتذكيرء فقال : *ولاتسمع الصم الدعاء إذا ولوا مدبرين.*(284) 
وقال : *إنك لا تسمع الموتى* (285). 

قيل لهم ليس الامر كذلك وليس الحق على شيء ممازعمتم, وأنه ليس عليك من 
حيث الزعم ورؤية النفس في درجة العلم أبدا من الآية التي وقفت فيها إلى التي من 
قبلهاء إن شئت فارجع بصرك في الذي رأيت تجده قد وصفهم عز وجل بالموت والصمم 
كما وصفهم بالعمى والبکم» وليسوا في الحقيقة الظاهرة بموتى ولا صم .ولا أروق من 


(282)- حديث له روايات متعددة متقاربة , فقد رواه مسلم في صحيحه عن سلمان 
ورواه القرطبي في التذكرة بسنده عن أبي هريرة » ج 58.57/2. 


(283)- الآية 44 من السورة 25 : الفرقان. 
 -)284(‏ الآية 82 من السورة 27 :النمل. 
(285)- الآية 82 من السورة 27 : النمل . 
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سناهء ولا استنزه من يضر لا يريغ ولا يطفى إذا رآهء وإلى هذه التمامیات, والإضافيات 
العجائبات. إشارة الآية (286). 

قال رسول الله صلى الله عليه وسلم ی لته ينرق ل بي نوه از حرا إلا 
الصور من الرجال والنساء» فمن أحب صورة تلبس بها واتحد فیها"(287)» وكأنها بلا 
رانء وقام بها صورة إنسان بلا جسمانية إنسان» نورانية لا تنقل حجابية لا تکیف جسماء 
لا تجرد عنها أبدا وقد لبسها فلا يضعها بعد أن حملها فقد سقطت هناك سنة تجريد 
الحجابيات سقوط سنة الممات» فليست <الجنة» دار بلاء وتجريد» وانما هي دار عطاء 
ومزید» وتجدید بعد تجدید» وکذلك کل سوق تری السوق الآتي فوق مار یت السوق 
الاضي. فتلبس فوق ما لبست وتحمل أفضل ما حملت (288)» ولا عن الاولی تجردت ولا 
عن الاخری انتقلت وعصمت. وانما هي صورة النور تفرقها آرواح الحياة حجابیات فوق 


(286)- يدعو ابن قسي إلى وجرب أخذ الایات التي تصف الکافرین الضالین بالعمى 
والصمم والوت والحيرانية في سياقها العام » فقوله تعالی :* إن هذا القرءا ن یقص على 
بني إسرائيل أكثر الذي هم فيه یختلفون. . . وانه لهدی ور حمة للمومنین» ۰۰ إن ۳ 
E‏ رس وهو العزیز العلیم. . . فتوکل على الله, إنك على الحق البین, . 
لاتسمع الموتى ولا تسمع الصم الدعاء اذا ولوا مدبرين.. . وما ES‏ ا 
ضلالتهم إن تسم إلا من يومن بئاياتنا فهم مسلمون. *(الآيات 83-78 من السورة 27: 
النمل). وقوله تعالى في الآيتين 43, 44 من السورة 25 الفرقان :*آرايت من اتخذ إلهه 
هواه أفأنت تكون عليه وكيلاء . . أم تحسب أن أكثرهم يسمعون أو يعقلون, إن هم إلا 
كالانعام بل هم أضل سبيلاء *» يدل ”في نظر ابن قسي- على أن الكافرين الضالين 
المكذبين لدعوة النبي ليسوا في الحقيقة الظاهرة بموتى ولا صماء ولا بكما . ولكنهم في 
كفرهم وحقدهم على الرسول وضلالتهم كالاعمى في ظلمته » والميت في عدم استجابته 
وامتثاله وإ ن سمع الكلام - كما ورد في السنة - فهم کالاتعام بل أضلوا سبیلا . 
وهكذا يرفض ابن قسي إمكانية استنتاج من هاته الآيات أن الحيوان لاعقل ولا 
شعور له. وسيعود لهاته المسألة بشيء من التفصيل في ص [103-100]. وقارن الهوامش 
2 من هذا التحقيق. 
والجدير بالإشارة هنا أن القرطبي في تذكرته ج 313,31211, تحقيق أحمد 
حجازي, قد اقتبس فقرات كاملة من ابن قسي بهذا الصدد مكتفيا بالإشارة إليه 
بقوله:« آجاب بعض من قال : إنها د تحشر [أيٍ الحيوان]وتبعث. بان قال: إن من الحكمة 
[...]» وهذا كما عفرن كما هو وارد في نهاية ص [84] . 


. رواهالترميذي عن علي بن أبي طالب‎  -)287( 
انظر : الحديث الذي أخرجه مسلم في "صحیحه" عن أنس بن مالك (باب : في سوق‎ -)288( 


الجنة و ما ينالون فيها من النعيم و الجمال). 
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حجابيات: وأشباح إنسانيات لأرواح جسمانيات. وقد كنت هنا مواثق في [86] 
حجابيتك» وهي دار النفاق والحبس ومقام الضبط والعقل ليس لك إرادة مطلقة ولا بعثة 
محکمة» فلما صرت إلى دار الأنس ومقام حياة النفس» ولم يبق <1> عليك <1> نفاق ولا 
حبس وسرحت آمانيك» وتحكمت إرادتك في مملكة باريك» وتنوعت في حجابياتك وخلع 
مثالياتك: وكل ما تشاهده من آنوار الحیادة» صورا في أسواق الرجاء إنما هي من 
آنوار درجاتك؛ وأزهار حياتك. فأنت أبدا تتجلى في نورك وتحتجب في روح حياتك» 
فعلى هذا تكون الذات. قال الله تعالئ *وفي آنفسکم. آفلا تبصرونء *(289). 

فإذا كنت قد مكنت هذا التمکین. فكيف رب التمیکن, وإله الأولين والآخرين؟ 
“فورب السماء والآرض إنه لحق مُثل ما أنكم تنطقون»* (290). فإذا كان الأمر كذا 
فكيف لا يقول صلى الله عليه وسلم :*رأيت. نورا <2> أنى <2> أراه* (291) إذا شاءء 
ويقول:*رأيت بفوادي" (292) إذا شاء. ويقول : *رأيت ربي*(293) إذا شاء؟ ومع هذا 
فقد أعطي جوامع الكلم وعلم فصل الخطاب. ونزل عليه الفرقان. ووضع الميزان؛ فيزن 
الإنسان بالإنسان» ويعدل الأذهان بالأذهان» فذهن يحمل حملة ما حمل وقريب منه طوقه 
ما طاق. ۱ 

آیقظنا الله لدعوته. وأقامنا بسنته» وحشرنا یوم الدین مع ضفوته. انه البر 
الرحیم النعم الکریم. 


1ل بتر في ال" وفي "ش" : «علیه » وقد رجحنا ما آثبتناه . 
22 في ال" و 'ش" : «أنا» والصواب ما اثبتناه. 


(289)- الآية 21 من السورة 51 : الذاريات . 


(290)- الآية 23 من السورة 51 : الذاريات 

(291)- سبق تخرجه من الهامش 275. 

(292)- سبق تخرجه من الهامش 276 . 

(293)- حديث رواه ابن آبي عاصم في "کتاب السنة" عن ابن عباسء (باب: ما ذكر من رؤية 


النبي صلعم ربه تعالى؛ ج 188/1 رقم 433). 
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قال الله تعالى :* ولقد رءاه نزلة أخرى ¬ عند سدرة المنتهى -. * الآية (294) , 
وأنه صلى الله عليه لما رفعت له سدرة المنتهى» ور آی ما بها من الإستطالة ساق وطباق 
وآوراق» وتدرج وتفرع إلى معالي و آعماق. ورآى نجوم عيون آفاق ورآى الملا الروحاني 
من أعلى عليين قد أخذوا مصافهم فوق الفصونء فراکمون. وساجدون, ومسبحون 
ومقدسون وهائمون» ومتواجدون» يسبحون الليل والنهار لا یفترون, ها له مار آی 
وأبهمت عليه الآية الکبری حتی, تواجد مما سمع وتفانی مما وعی بقیت هنالك كيده 
وحاسه حرق الأكبادء ثم ثبت [87]علیه السلام بالتأنیس والتأمينء وآمد بحياة من 
الروح الامین» فاستانس للامان» وسکن لصلصلة الالحان» وسمع زجل القرآن, فعند ذلك 
کشف له أغطية المجد ورفعت له أستار اللك العزيز في تكثير الایات, والاً بما رأى. 
النبي صلی الله عليه وسلم في الرئیات. فقال تعالی :*إذ یغشی السدرة ما 
یغشی.-- ما زاغ البصر وما طفی»* (295). ولولا ازدحام النور وكثرة تکون التروحن 
في التصویر, وأنه كان غشاء الورق غطاء ثمار النبق» ما احتاج الضادق الحق في 
السدرة علمت آنها سدرة. وفي النبقة علمت آنها نبقة. ووصف طباق الورق» ونعت 
صفات النبق. وتمت کلمات ربك وقامت بینات الصدق» وهذه رؤية جبریل عليه السلام 
الروية الاخری التي ذکر الصحابة جمیعهم أنه رأئ جبریل مرة آخری عند سدرة النتهی. 

فاعلم أن الکلام في 'سدرة النتهی"و الافق البین" و"الأفق الاعلی" و الرژية 
الاخری <1>والاولی <1» "لیس له منتهی ١‏ وانما هذه نقطة تقريب من بحار مفيضة, 
وحطة قندیل أسرجت في آضواء مديدة وآنوار محيطة؛ لكي یتنفس فطن ویشمر ذهن 
وبقوة مبین؛ وبين ناطق آمین. وینطق لسن. والرب سبحانه یبین السئن» وینعم النعم 
والمنن وهو الالطف الاحق الانعم الأمنء لارپ غیره. 


<1 في اش" و "ل" : «والافا ه وقد رجحنا ما اثبتناه. 
(294)- الآيتان 14.13 من السورة 53 : النجم . 
(295)- الآيتان 17.16 من السورة 53 : النجم. 


-305- 


السر المصون في // ذكر// نون والقلم و ما يسطرون 


قال الله تعالى:*ن: والقلم وما يسطرون*(296) وجاء في الخبر*أن أول <1>طعام 
أهل <1» الجنة زيادة كبد النون* (297). وجاء أكشر من هذا في ذكر النونء وفي هذا 
الذكر المؤول إشارات اللامحین» وتعریضات السامعین, وإلهامات الذاهلین» وطرقات 
والتنزیل» ونزل التفریق والتفصیل, والله یقول الحق وهو يهدي السبیل. 
وقد جاء من طریق خبري غريب أن النون من ملائكة (298) [88] العلو الاعلی؛ 
والقرب القریب الادنی» وأن من افاضته <2> تستمد <2> الأنوار. ومن صفحة اٍحاطته 
<1 في ال" و "ش" : «طعام یطعمرن أهل» والصواب ما اثبتناه. 1 
<2»- في ال" و اش" :ه تشتمل» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص [121]. 
 -)296(‏ الآية1 من السورة 68 : القلم. والجدير بالذكر هنا أن "القلم" في الآية الكريمة يقصد 
به جماعة الاتلام. فالالف واللام في "القلم" هي للجنس ٠‏ ومما يثبت كثرتها في الآية قوله 
تعالى :*وما یسطرون* ولو كان "القلم" مفردا لقال" وما يسطر". كما أن الحديث النبوي 
الذي رواه مسلم في "صحیحه" من طريق ابن عباس (باب الإسراء) فيه تأكيد على تعدد 
هي موجودات روحائية عاقلة بدليل قوله تعالى *وما يسطرون*, فلو كانت غير ذلك 
لقال: “وما تسطر". (انظر : ابن عربي : مخ.ش.غ.ن.ش.ص [121]). وبتعددية الأقلام قال 
ابن قسي كما سیبدو لاحقاء وخاصة في ص [91]. 


(297)- حديث متفق علیه. آخرجه البخاري عن أنس بن عبد الله بن سلام؛ وأخرجه مسلم عن 
شربان (الصحيح : کتاب الحیض). ۱ ۱ 
(298)- يشير ابن عطیة(ت546ه) في تفسیره إلى قولة ابن جبیر عن ابن عباس: « آن أوائل 


السور من الحروف هي : إما إسم من أسماء الله, آو نعمة من نعمه؛ أو إسم ملك من 
ملائکته. آو نبي من أنبيائه »(الوجیز ج96/1). ولعل ابن قسي غندما اعتير النون ملك 
من ”ملائكة العلو الاعلی" رجح القول الثالث من أقوال ابن عباس, (انظر : ما کتبناه في 
قسم الدراسة حول "النون" و "القلم" ومدلولاتهما لدی ابن قسي ). 

(298م)- إن النون لدی ابن قسي عبارة عن "الجسم الكل الأول" سواء في العالم العلوي أو 
السفلي, فجميع الأجسام بما فيها أجسام الحروف منه تستمدء وهو بالتالي حامل لجميع 
المعاني ومحيط بهاء فكانت "الصحف والاسطار" من صفحة إحاطته تستمد. (انظر : 
مخ.ش.خ.ن.ش.ص [122] ) . والجدير بالاشارة هنا أن رأي ابن قسي هذا يقارب ما قاله 
ابن مسرة في كتابه «خواص الحروف » من أن النون لما نطق الله به وقام «كان روحا 
ومثالا لجميع المخلوقات. ولا قام كان النور أسفلء وهو نهاية الحركة والكون » (ص 273 
نشره وأعده الشيخ كامل محمد عويضة ضمن كتابه «ابن مسرة». ط1, 1993 بيروت). 


-306- 


به تكون حياة <1> نعیمهم< > وإضاءة نجومهم (۰)299 وفيما فوق ذلك من العالم العلري 
واللا القدسي أمر رباني عليه رست منشآت مجازریهم. وتأسست مبانیهم» ومعاليهم, 
وهو بحر الداد. وسر الإمدادء وحياة الشبع الطرق في أعماق السبع الشداد (300). 
واعلم أن ألف النون (301) باطن روح القدس وحياته » وأن روح القدس باطن 
ذات النون (302) وروحانیته» وأن من تلك الحياة الباطنة يستمد؛ وبروحانیتها الباطنة 
يتصل موضع الشرف الرفيع من روح القدس وإذا هو مداد الأقلام في الروحائيات» 


دك في ال" و اش" : تفهيمهم» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش. ص [122]. 


(299- الإضاءة للملا الملكي والحياة للعالم الشقلي والنون سر فیهما. وقصد ابن قسي 
. "باللا اللكي" أرواح الرسل خاصة: كذا ملا ثكة الأفلاك لاختصاصها بذكر النجوم» وما 
عداهم أطلق عليهم إسم : عالم العلى والقدس.(انظر: ابن عربي: مخ..ش.خ.ن . ش بص [122]. 

(300)- يشير ابن قسي ضمنيا في هاته الفقرة إلى جميع مدلولات *ن*, فهو بالنسبة 
للعالم العلوي واللا القدسي کالرسی للسفن ينتهون الیه. وفي هذا إشارة إلى الحوت كاحد 
مدلولات "ن" . والحوت هو الذي سیاکل أهل الجنة زيادة كبده کأول طعام لهم عند دخولهم 
الجنة» كما في الحديث. 

وهو كذلك "بحر المداد وسر الإمذاد"ء وفي هذا تلميح إلى أن *ن* هو الدواة التي 
هي وعاء للمداد, أي أن النون «يحمل علم الإجمال حمل الحروف التي في المداد للدواة» 
فهو المد لكل كتابة في العالم». إذ الوجود كله لدى ابن قسي -كما هو لدى کبار الصوفية 
آمثال الغزالي وابن عربي-لوح محفوظ ورق متشور, والعالم فيه كتاب مسطور. 

و*ن* هو أيضا "حياة السبع الطرق في أعماق السبع الشداد" أي أنه باطن فيهاء 
فاعتبره ابن قسي" محيط الدائرة ونقطتها"» فمن حيث إحاطته لا يدركه من هو مستغرق 
في محيطه فيكون سرامصونا من إدراكه؛ ومن حيث هو نقطة الدائرة فهو باطن في 
العالم فكأن باطنيته أي «نقطة الدائرة روحه وسببه» ومحيطها هي ذاته وجسميته 
النورية, وجميع العالم هي المحيط والنقطة »(اين عربي:مخ.ش.خ.ن.ش.ض [123])؛ و انظر : 
ماكتبناه حول القلم ون لدى ابن قسي ( المبحث الرابع من القسم الأول من الدراسة). 

(301)- إن المد الموجود بين النونين هو الالف» وهذا المد يتنوع حسب الحركة فهو ياء بعد 
الكسر (ميم في *آلم” ). وواو بعد الضم (نون في *ن“). وهي كلها تمييز لمراتب الالف 
لاتمييز في ذاتهاء إذ تلك المراتب كلها ذات "الالف"» ف "الالف" هو رمز الذات التي لا 
تحمل الحركات ولا تقوم بها الصفاتء (انظر: ابن عربي: مخ.ش.خ.ن.ش .ص [123]؛ كتاب 
الالف ؛ كتاب الميم والواو والنون ؛ كتاب الياء, منشورة ضمن الجزء الأول من : "رسائل 
ابن عربي" ؛ وقارن خلع النعلين. ص [90[]34]: والهامش 152من التحقيق). 

(302)- تبعا لاصطلاحه من أن الباطن عبارة عن ذات الذکور. فابن قسي يقصد أن روح 
القدس ( الروحانية الاولى / الروحانية الطلقة / الحقيقة المحمدية / الروح المحمدية) هو 
ذات "ن" بوآن الالف التي هي المد بين النونین هي باطن النون وحیاته. فان" مين روح 
القدس إلا أنه ملی حقيقتين: ظاهرة لا دونه وباطنة لا فوقه. فظاهره يستمد من باطنه, 
وما دونه يستمد من ظاهر.(انظر:اين عربي: میخ.ش.خ.ن.ش. ص[124]. وقارن : 
خلع النعلین. ص [139 - 146]). 
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و<1>حياة <1> نعيم الأرواح في الجسمانیات, ونور جناة الأنعام في القامات 
<2»البرزخيات<22»: والقراريات النعیمیات» وهو <3> السر<3 الأخفى في تكون المكان 
وتمكن الأكوان (303)» وينزل الأمر على عائد العلم إلى مشاهدة العيان. 

وكما بطن ذلك التزويج الاقدس الأحيا والنور الأنور الأصفى الأضيا الذي هو نور 
آلف النون باطناء وذات روح القدس ظاهراء كذلك <4> بطن < 4> ذلك الروح الاقدس. 
والطيب الأعطر الأنفسء الذي هو روح القدس باطنا وذات النون ظاهرا في روحائية 
القلم (304) حتى قام (305) بذات قائمةء وحياة طيبة لازمة» وكان النون مداد جريانه 
ونور سريانه (306)» وصريف لسانه (307)» في ألواح بيانه» وهو غاية التنزلات في 
<5»الغائبات<5> الحجابیات, والظاهريات السماويات إلى غيرها من المقامات وخزائن 
الأكوان المستقرات: ينزل من مقام إلى مقام على حجب التنزيلء دو» يستوي من مقام 
إلى مقام على سنن التقسيم والتعديل؛ وهو يلقي إلى الأقلام ماتسطرء وإلى الالواح ما 
تفطرء فإلى الألباب ذكر ما تذكر وإلى الدبرات أمر ما تدبرء وإلى الحاملات وقرا ما 
تحمل, وإلى القسمات أمر ما تقسم فتعدلء وإلى الفارقات [89] فرقا تفرق , وإلى 
السابقات تلقي فتسبق, وكذلك إلى الرسلات عرقا إلى الصافات صفاء إلى العاصفات 
عصفاء إلى النازعات غرقاء إلى الزاجرات زجراء إلى الجاريات يسراء إلى الناشرات 
نشراء إلى الذاريات: إلى السابحات , إلى الناشطات. إلى آنوار النیرات. إلى أسرار 
الارض والسماوات» كل يستمد من إمداده» و<6> يغرف <6> من بحر مداده» فهو حياة 


النعیم. وجناح التحليق والتحويم » وسر البدء والتتميم. 


۹ في "ل" و "ش" : «جناة» والتصحيح من ميغ.ش.خ.ن.ش.ص [124). 

<2 في "ل" و اش" : «النورچنات » والتصحیع من مخ .ش.غ.ن.ش.ص [124]. 
> في "ل" و"ش" :« السماه والتصحيح من مخ .ش.غ.ن.ش.ص [124] 

.]124[ في "ل" واش" : «نطق » والتصحیع من مغخ.ش.خ.ن.ش.ص‎ - 4١ 

(5>- في "ل" و "ش" : «العنایات» والتصهیح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص [124]. 
>6<- في ال و "ش" : «یعرف» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(303)- يريد : حيث كونه نقطة الدائرة كما سلف ذكره؛ فإنهه بها یظهرالمیط وما بيتهماء 
(ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص [124] ). 

 -)304(‏ يقصد أنه « كما بطن ألف النون في ن* الذي هو روح القدس, کذلك بطن"ن"في 
القلم » فظهر به القلم ذاتا قائمة » (ابن عربي : مغ.ش.خ.ن.ش ص [124] ) . 

: أي القلم‎  -)505( 

(306)- اي «مظهسر سرکاته المشرقة,مما ينبني عنه من المعاني» (ابن مسربي: 
ميخ.ش خ.ن.ش .ص [124] ) . 
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السر الملحوظ في القلم الأعلى واللوح المحفوظ 


*إن الله لا يخفى عليه شيء في الأرض ولا في السماء.* (308)» قال صلى الله 
عليه:* أول ما خلق الله «القلم»* (309) وقال :*صرت إلى مستوى أسمع فيه صريف 
<1>الأقلام <1»* (310). والقلم نور قدسي من تور الكرسي» فينزل على سر العلم إلى 
مقام الحكم. وكان النور الذي أضاء به المكان (311), والفصل الحق الذي فصل 
الاکوان(312) وإلى هذه الأولية (313). والسابقية العلية, نظر العارفون فقالوا : إنه لا 
أعلم من القلم ولا أحفظ من اللوح. 


4 في "ش" وال" : «القلم» والصواب ما أثبتناه 

(308)- الآية 5 من السورة الثالثة : ءال عمران . 

(309)- رواه البيهقي في "الاسماء والصفات" عن ابن عباس» ص :378 والترميذي بسنده 
عن عبادة بن الصامت . 

(310)- سبق تخرجه في الهامش 267. 


(311)- یقول ابن عربي :«الکان يعني الهباء. فانه مکان الصورء وهو الجوهر الظلم وهو 
الوجود الثالث الذي بين النفس والجسم من الحدثات. وهو لا موجود ولا معدوم فکانت 
إضاءته بنور هذا القلم بواسطة النفس الکلیة" (مخ.ش.خ.ن.ش.ص [125]). 
(312)- إن القلم هو الفصل الحق “الذي فصل الاکوان" في الهباء ( الکان)» ومیز بعضها من 
بعض , فالعالم كله-كما يقول ابن عربي-:ه من حيث هو جوهره واحد» ومن حيث صوره 
المفصولة متعدد. والنفس الكلية عبارة عن اللوح المحفوظ »(مخ.ش.خ.ن.ش.ص [125]). 
(313)- استشهاد ابن قسي بالحديث النبوي*أول ما خلق الله القلم*, لا يتعارض مع ما 
قرره سلفا في ترتيب الموجودات (أنظر: خلع النعلين ص [34]) ذلك أن أولية "القلم" هاته 
أولية امتبارية . 
فكما يقرر المحدثون والنظار فإن أولية "القلم' في هذا الحديث لاتتعارض مع أولية 
"النور الحمدي" و"العرش "و"الام" كما نصت على ذلك أحاديث أخرى . إذ أولية "القلم" يجب 
أن تفهم بالنسبة إلى ماعدا “النور الحمدي" أوما يسميه ابن قسي "الحقيقة الحمدیة" 
أو ”روح القدس " -(أنظر ما كتبناه من الحقيقة المحمدية” [ لدى ابن قسي في المبحث 
الرابع من القسم الأول من الدراسة)- وإلى ماعدا "العرش" و "لاه" 
أو تفهم على أنها أولية بالاضافة إلى جنسه. بمعنى أن أول ما خلق الله من 
الانوار "النور الحمدي" ومن "الاقلام""القلم الأعلى'(أنظر: هامش 296 من التحقیق» 
وقارن"خلع النعلین "ص [91]). 
آو تفهم على آنها أولية بالنسبة إلى ما منه صدر من الكتابة. 
(انظر : العجلوني : کشف الخفاء, ج 266/1 رقم 827,824 ؛ ابن حجر العسقلاني: فتح 
الباري ج289/6) . 
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والقلم عالم التنفيذ والتقديرء وملا التدوين والتسطيرء وحفظة التصنيف 
والتحبيرء وحملة التقديم والتأخیر» وهي الالسنة الحداد. والأسنة الذكر الشدادء آقامهم 
عزة الملك شدة في بساط الحكمة ولقيا حياض العلم. وهم السامعون, الطائعون, لا 
يعصون الله ما آمرهم ویفعلون ما يؤمرون. 

واعلم أن تلقي العلم الأول الذكر العلي في البساط العزيز النقي إنما هو عن روح 
القدس وحيا منزلا وكشفا مشهوداء وحق ذلك له يوصله إلى النور الحق. <1>وإن القلم 
الحق// حق//والنون حقيقته <1», فإذا وجب الاختشصاص, وحقت كلمة الاصطفادء» 
والإستخلاص.» <2> إلتيس <2> الحق بحقیقته» واستوى في كرسي حضرته» وارتفعت // 
له /لحجب الامثال. عن صور الأشكال» فاثبت الحقائق العلوية والأحوال » وشاهد 
التنزلات الفيبية [90] شهادة الحال (313م). 

ولا التبس القلم بالنون كما التبس, وشاهد الحضرة القدسية مقام روح القدس» 
حق له القرب وارتفع عنه حجاب ذلك الغيب» فالقی إليه الذكر العزيز مشاهدة: وأنبا 
له نعم العلم مواجهة. فهو ینزل إلى اللوح المحفوظ ما استحفظ من سر مصون, وذكر 
حفيظ مكنون: <3> فيلقي إليه في ذلك ويودعه إياه» شم ينزل الأمر من اللوح الحفوظ 
إلى الروح الأمين<3», إلى مشاهدات النبيئين. إلى أمهات الومنین » وصحابتهم 
الشاهدین. صلوات الله ورضوانه عليهم أجمعين (314)» فاعط الأمر حقه وقدره قدره. 


> في ال" و "ش" : «وان القلم الحق هو النون وهی حقیقته » وقد رجحنا ما آثبتناه بالإستناد على 
مىخ.ش .خ.ن.ش ص [126 ]) . 

.]126[ في "ش": «للن» والتصحيح من ال" وميخ.ش.خ.ن.ش ص‎ ٠-25 

:3ه في "ل" واش" : «وكذلك الروح ينزل إلى الروح الأمين ما استودع من ذكر حكيم وعلق شمن» 


وكذلك ينزل الأمر على الروح الأمين » والتصحیح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص [127] ). 
(313م)- يقصد أن الله إذا اصطفى من أهله من عباده الصالحين لعرفته» وأوجب له 


الإختصاص بحضرته. إلتبس القلم (الحق) بحقيقته (النون) فاتحد الأمر لديه. وارتفعت 
له حجب الأمثال فارتقى من المثل إلى المثل» وشاهد الحقائق مشاهدة ذوق وحال. 

(314)- يقصد كما أن الأنبياء يتلقون الأمر الإلهي والحكمة الربائية وحياء فان الصحابة 
والتابعین والاولیاء» یتلقونها إلهاما ومشاهدة. (انظر: خلع النعلین» [91] ؛ وقارن 
الفزالي : العارف العقلية, ص 81 ۰ تحقیق عبد الکریم عشمان ؛ مشکاة الانوار. ص 
0 , تحقیق آبو العلا عفيفي). 
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واعلم أنه لولا الياء (315) وهو الملك.الأرضى والروح الرضاء والتور الأزهر 
المضيئ الذي هو حقيقة النبي» ما اتصل عليه السلام بالروح الأمين <1> ولا تنزل إليه 
وحي ولا تمثل له الملك رجلا <1>. كذلك لولا الواو (316) الذي هو روح الوقار والتسكين, 
وروح سكينة التامین » ما اتصل الروح الأمين بالقلم العلي » ولا انکشف له حجاب السر 
الازلي (317) . وكذلك لولا النون الذي هو حياة الجميع » ومداد التنزيل الرفيع , 
وحقيقة العلم العلي السامع المطلع <2> «ماالتحق» <2> القلم العلي بروح القدس ولا 
لبس من الحلة الأولية ما ليس. كذلك روح القدس بالف النون الحجاب الذي أعجز 
التعبيرء والتحبير. 

ولكل لسان قلم التدويرء والتسطیر» وهو روح الحياة» ونور الأسماء والصفات» 
وسر ظهور الارض والسماوات. 


<1»- بياض في ال" وفي "ش":«ولا ينزل البرزخي ولا تنزل » والتصحيح من مخ.ش.خ.-ن.ش.ص (127). 
<22»- بياض في ال" وخرم في 'ش"' لا يبدو منه سوى حرف « م » وقد رجحنا ما آثبتناه. 


(315)- يقول ابن عربي :«للياء سلطان عظيم لا يقرب أحد إليه إلا حكم عليه». وإذا كانت 
الياء إحدى مقامات الأحدية المطلقة فان« من تحقق في هذا المقام سیدنا محمد صلى الله 
عليه وسلم لتمكنه منه [...]» (كتاب الياء. ص 9,7,3 . ضمن رسائل ابن عربي الحاتمي). 
(316)- يركز ابن قسي على حروف الألف والياء والواى. لأنها كما يقول ابن عربي من 
«أشرف الحروف» وهي «حروف العلة والتشبيه وحروف التأثير »(کتاب الياء ٠‏ ص 10, 
ضمن رسائل ابن عربي) . 
وتأكيد ابن قسي على البعد الوجودي للحروف يجعله من الصوفية القائلین بعلم 
الحروف والاسماء-آمثال : سهل بن عبد الله التستري (ت 283 ه). ابن مسرة (ت319ه) 
والمجريطي (ت398ه) وابن عربي (ت638ه) واليوني(ت622ه) وابن سيعين (ت669ه) 
الذين ينصون - كما يقول ابن خلدون- على أن «طيائع الحروف وأسرارها سارية في 
الأسماء. فهي سارية في الاکران على هذا النظام [...]» وسندهم في هذا العلم " الذوق 
والكشف” (القدمة ٠‏ ص478:477- علم أسرار الحروف). 
(317)- يريد العلم الذي جمع العلوم . 
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حريفق القلم 


إعلم أن الذكر الأقلام, وقد أحق لها الذكر والعلم والقوام (318). وقد تقدم أن 
القلم ينزل إلى اللوح المحفوظ//ما استحفظ من سر مصون, وأن اللوح الحفوظ ینزل// 
إلى الروح الأمین بما استودع من ذکر حكيم وعلق شَرى شمین. فالق إلى الذکر تسمع 


-)318( 


لقد نزل ابن قسي القلمء في عالم الارواح بمنزلة آدم» وحواء بمنزلة اللرح 
الحفوظ, انفصل عنه [اي من القلم] اللوح انفصال حواء من آدم. فلهذا أمطاه الذکرة لا 
لتذکیر الإسم. ولهذا أعطاه العلم في مقابلة *وعلم ءادم الاسماء كلها* [الاية 30من 
السورة الثانية : البقرة) . وأعطاه القوام لقوله تعالی *الرجال قوامون على النساء* 
[الآية 34 من السورة الرابعة : النساء]. وقال"وللرجال علیهن درجة.*. [الاية 226 من 
السورة الثانية : البقرة]. وجعل ما آلقاه القلم إلى اللوح مثل إلقاء آدم للبنین في حواه. 
فکان العقل الذي هو القلم أصلا في وجود اللوح وهو النقس, واللوح مع توجه القلم عليه 
أصلا في وجود العالم . وکذلك آدم أصل وجود حواء؛ وحواء مع غشیان آدم لها اصل في 
وجود الأجسام الإنسائية» (ابن عربي : ميخ.ش.خ.ن.ش.ص.[127]). 

ويمكننا من خلال كلام ابن قسي من النون والقلم واللوح المحفوظ وصريف 
القلم-وفي ضوء شرح ابن عربي أعلاه-أن نقرر أمرين : 

1- يتحدث ابن قسي - كما سيفعل ابن مربي في "الفتوحات" مثلا , وكما أشار 
لذلك الفزالي في 'المعارف العقلیة"-من كتابة وجودية تسمح بنقل اللفة من مستواها 
الإجتماعي التواصلي إلى مستوى أكثر شمولية هو: المستوى الوجودي وما يستلزمه 
من كشف صوفيء على اعتبار أن اللوح الحفوظ رق منشور والعالم فيه كتاب مسطور. 
(أنظر : خلع النعلين .ص [88] . والهامش 300). 

2- يقول ابن قسي بالجمع" آو: الضم أو "النکاح" کمبد! إيجادء وأصل في 
الالهیات., والروحانیات, والفکریات. واللغويات» والطبیعیات, (آنظر: خلع النعلین ص. 
]92.91[ )» وهذا ما سیقرره ابن عربي صراحة ویزیده تعمیقا ضمن مذهبه الخاص 
فيقول :«فما كمل الوجود ولا العرفة إلا بالعالم. ولا ظهر العالم إلا عن هذا التوجه الإلهي 
على شيئية أعيان الممكنات بطريق الحبة للكمال الوجودي في الامیان والمعارف. وهي 
حال تشبه النكاح للتوالد [...] فكان النکاح أصلا في الاشياء كلها فله الإحاطة والفصل 
والتقدم» (الفترحات: مج 167/2). ولا يقصر ابن مربي مبداً "النکاح" على الظهر الإلهي 
والروحاني» والعنوي الفكري-اللفويء بل يعممه على الظاهرة الكونية بأسرها. 
ف"-النكاح" وفق ابن عربي «سارفي كل شي». والنتيجة لا تنقطع في حق كل ظاهر 

العين. فهذا يسمى عندنا النكاح الساري في جميع الذراريء (الفتوحات ‏ مع 1391) . 

وانظر ما كتبناه في البحث الثاني من القسم الأول من الدراسة حول توظيف 

ابن عربي لابن قسي ضمن مرجعياته الفكرية . 
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وتحفّظ أن تزل بك قدم الشبوت في مقام الفهم والوعي» فريما تبدلت لك سنته. 
واختلفت عليك کلمته» ولن تجد لسنة الله تبديلاء ولا لكلماته اختلافا وتحويلا. [91] 
وقد كان حكم السنة في شاهد الامر أن يلقي القلم إلى الروح الأمين خاصة كما ألقى إليه 
روح القدس خاصة. ويلقي الروح الأمين إلى النبوي خاصة كما ألقى إليه القلم خاصةء 
// ويلقي النبي الى الصحابي والتابعي خاصة كما ألقى إليه الروح الأمين//. 

لكن عرضت ههنا في الطريق عارضة سير في نشا العالم الروحاني» والبشري 
الجسماني, وما كان من هذا البشر الحيواني» جاءت به المشيئة العلية الأزلية (319) 
إتماما للكلمة في إظهار سنة الوضع وإتقان حكمة الصنم. فأنشا جل جلاله أنوارا رائقة, 
وأشباحا نيرة بارقةء وجعلها ألواحا حافظة وأرواحا ناطقة » وقال للأقلام : أجروا فيها 
بما هو كائن فجرتء وألقوا إليها صور الأشكال وتخطيط الحروف يما هو تصوير 
وتخطيط فالقت. 

والاقلام <1> في <1» التفصيل أربعة : فعلوي رضواني» وملكي روحاني» ونبوي 
فرقاني» وتبعي سني ايماني (320). فإذا آردت أن تعلم شبه التفصیل, فابدأ بالنبوي 
الفرقاني» ینکشف لك منه حال التبعي الايماني» وسر اللكي الروحاني <۰»2 وتنزیل 
العلوي الرضواني <2». 

فقل : إن النبوي فيما استودع واستحفظ قلم مؤدي وروح مبدیء منشی +...+ 
المكرماتء والأرواح الطهرات قدرهم بفردانیته. 


<1» في "ل" و "ش": «هي » وقد رجهنا ما اثبتناه بالاستناد الى مخغ.ش.خ.ن.ش.ص. [128). 


(2»- خرم في "ش" ولا يقرأ من الجملة سوى: « تنزی» والتصحيح من ال" . 
(819)- انتقد ابن عربي-في شرحه لخلع النعلین "- ما ذهب إليه ابن قسي هناء من جعله 


الحكم الطلق في« تقیید العوارض وحکمه» وامتباره «المشيئة الأزلية عارضة ». وهذا 
-في نظر ابن عربي-مالا يصح فان «الاسرالازلي لایکون عارضاء وانما العارض ما 
یحدث ». وعلیه فان الترتیب الكوني الذي عرضه ابن قسي لایخلو من کونه: إما اتتضته 
ذات الرتبین. أو اقتضته مشيئة الرتب وعلمه؛ ولایکون الامر في كلا الحالتین إلا هكذاء 
وبذلك فان العارضة التي عرضت في الطریق «حتی, وجد العالم على هذا الترتیب إلى 
چعله على غير سنة الحکم في زعمه كانت المشيئة؛ وهذا آحد الوجهین الذین ذکرناهما في 
الإعتراض عليهء وذلك أن المشيئة قضت بفعل مالا ينبغي» وأن الحکیم الطلق مقبوضه في 
مشيئته سواء تعلقت بما ينبغي أو يما لا ينيفي »(میخ.ش.خ.ن.ش.ص [128]) . 

(320)- وفق منطق التضايف الذي يميز فكر ابن قسي-كما أشرنا- فإنه سيؤكد في 
الفقرات التالية على إلقاء الأقلام بعضها إلى بعض. فكل واحد منها هو لوح بما يلقى فيه 
وقلم بما يلقي لمن دونه . وأنزل اللوح للقلم بمتزلة الروح التي هي المرآة. 
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للقلم روحا واحدا لوحا محفوظاء وروحا واعيا حفيظاء فما كان من سر مستحفظ 
ونور تصوير وتشكيل مستلحظء <1> جرى <1> به القلم النبوي في ذلك اللوح الحفظي: 
وما كان من ذكر مستودع مستقر ونور علم مستنزل مستتر آداه إلى التبعي السني في 
ذاته. وما بعد التبعي إلى أقصى غاياته. تحار عليه هذه السنة وهذا الحکم» <2> قلم 
حامل<2> إلى قلم ذهن قابل, وقلم جار عامل في لوح حافظ وكاقل. وكان طريق القلم كله 
مدا وخطا وشکلا» وذکرا عليا وفصلاء وطريق اللوح كله وعيا وحفظا وكفلاء وقبضا 
وأصنافا وجملا. 

ثم الملكي الروحاني » مثل النبوي الفرقاني» وهذا التبعي الايماني سنة كسنته, 
[92] وصورة كصورته. غير أن هذا فصل بشري جسمائيء وذلك بشر ملكي روحاني» 
وفصل قدسي نوراني. 

شم تتصل السنة بالقلم الأعلى واللوح الحفوظ, ولكن ليس هناك لوح يكون 
<3>زوجا<3> مطهرة (321)» ولاحورا منعمة مطيبة. ولا قلم <4> أزواج <4> ولا أنسال, 
وانفصال» کانفصال, وإنما هو القلم الأعلى أصل الملكية. وصلب العلية الأولية, واللوح 
المحفوظ فصل تلك الملكية, ومبلغ الاولية ونور الرحمة الأزلية الأبدية. 

<5> فاللوح هو الضلع الحقيقي الحفظي الذي هو نور الألواح <5> في الروحانية 
الطوبانية (322)» والجسمانية, متصل باللوح الحفوظ والنور الظهري الذي هو تور 
<6> الألواح الروحائية <6»: النبهانية» والجسمانية الانسانية متصل بالقلم. كذلك حياة 
الرحم المتعلقة بالعرش تنزل على السثن الملحوظء إلى اللوح الحفوظ, كذلك على رقائق 
2 في "ش": « قلم ليس حامل» والتصحيح من "ل" . 


<3»- بتر في ال" وفي "ش" : «يكون روح » والتصحيح من مخ.ش.ش.خ.ن.ص [129]. 

«44ه في ال" واش" : «ارواح» وقد رجحنا ما اثبتناه. 

<5>- بياض في ال" و في "ش" : «قبل اللوح الطلعي الحفغلي الذي هو نور الارواح» والتصحيح من 
مخ.ش.خ.ن.ش. ص [129]. 

<6»- بياض في "ل" و في "ش" : «نور الأرواح الروحانية» وقد رجحنا ما آثبتناه. 


(321)- يقصد أن نسبة القلم الأعلى إلى الحق فيما يلقي إليه سبحانه . كنسبة اللوح 
الحفوظ إلى القلم فيما يلقي إليه , إلا أن القلم الاملی ليس زوجا ولا هو فصلا كما كان 
اللوح من القلم فصلا كحواء من آدم . (أنظر : ابن مربي : ميخ.ش.خ.ن.ش .ص 129) . 

(322)- يشرح ابن عربي هاته الفكرة فيقول : «كأنه جعل ضلع حواء مجازا بالإضافة إليه 
لبقائه على صورته, وتغير حواء لكونها من عالم الكون والفساد. والتغير والاستحالات. 
للتركيب الذي هو النشاة الطبيعية عليها» (مخ.ش.غ.ن.ش.ص [129] ). وبخصوص كلمة 
«الطويانية» انظر : خلع النعلین, ص [140] والتعليق 430 من التحقيق. 
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حجب من نور الأقلام إلى صفحات الالواح» فتكون حياة الأنفس والارواح (323). 

<1> فإذا قبضت آرواح هذه الألواح قبض الوفاة اتصلت بالسر اللحوظ<1». من 
اللوح المحفوظ. كذلك ملك الرحم المنزل على بطائن الالواح» والأرواح بنورالتصوير 
والتشكيل والقوام يتنزل على رقائق حجب من نور اللوح الحفوظ» فيكون القيم الكفيل 
والصين الحفيظ. وهو حقيقة الروح الذي هو نور الضلع القصيري في العوالم 
الروحانية» والمناشئ الانسانية. فإذا قيض قبض الإختصار ودعا النور إلى مقام الاتوار. 
اتصل باللوح المحفوظ فكان نضدا في ميزانه وشخصا اعتدالیدا» في مقام حياته. كذلك 
ملك الحياة النزل إلى حقائق الأقلام بروح اليبعث بحروف الأرواح والنفخ في فرج 
الارحام» ینزل على رقائق حجب من نور القلم الأعلى فيكون النافخ في الروح الادنی 
والقاطر للمضخ الأحياء وهو حقيقة الروح الذي هو روح الأصلاب في العوالم 
الروحانية. والناشی [93] الإنسانيةء فإذا دعي دعوة الحق واسترد الفلق إلى حقة 
العلق اتصل بنور القلم الاعلی, فكان وضحا في النور الأسنى» وعبقا في طيب ذلك 
الروح الأنفس الأذكى. 


فصل 


جاء في الخبر الصدق والنبإ الحق أن*أول طعام أهل الجنة زيادة كبد 
النون *(324)موانتهي إلينا من طريق خيري غريب ”أن كبد النون برزخ الأنعام '(625). 
وإن حياة الأنعام تتحد إذا قبضت قبض الوفاة بحياة القربان الكريم وهذا الذبح 
العظیم. الذي كان قربان إبراهيم الخلیل, وقدادء» الذبيح إسماعيل. وهذا الذبح العظيم 
الذي عظم الله تعالى أمره في حكم التنزيل وحظه الفدا<ء» للعزيز والقربان المقبول, 
كان رقيقة حجاب من كبد النون نزلت إلى ابراهيم الخليل في روح صورة كبش أملح, 
رن في "ل" وفي "ش" : «فاذا قبضت تلك الحياة قبض الوفاة واستعدت الحياة الى الحياة ‏ واتصلت 
كذلك السر الملحوظ » والتصحیع من ميغ . ش.خ. ن . ش. ص . [129]. 


(323)- يشبه ابن قسي الإلقاءات في الالواح بالإلقاءات في السر من الآباء في الامهات عند 
التناسل. 

(324)- سبق تخریجه في الهامش 297 . 

(325)- لم نقف على هذا الحديث في الصادر التي رجعنا لها ( انظر لائحة الصادر)؛ على أن 
ابن عربي يشير إلى أن هذا الخبر موضوع لايصح شرعا(آنظر:مخ.ش.خ. ن.ش. ص[129]). 
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فتمثل له نور تلك الحياة في مثاله لاتصاله به اتصال حياة الأنعام, بحياة الأجسام» على 
صورة بشرين سويين صورته وصورة الذبيح ابنه تجلت له صورة حاله في مرآة نومه 
مثلا مضروبا وحكما مجزوماء ثم غشيهما من ذلك النوم ما غشيهماء ولبسهما من تلك 
الحياة ما ليسهماء فيه نظر الخليل ليقظته»ء فابصر فيه الذبيح لصدمثه: فصبر وكانت 
لهما تلك الحال غصة موت ومرارة وفاة؛ بتجديد عطف وإعارة حياةء ولذا رفع عنهما ألم 
الموت عند الممات؛ وذوق الفصص والرارات, إلا الأقل الذي يكون كما يجده النائم في 
نومه والوسنان في سنته. ثم لا يستيقظ إلا عن نعمة بال. ومسرة حال. ولا أذاق الله 
سيحانه خليله المجتبى تلك الفصة وأوجد صفيه المرتضى تلك المرارةء انشقت كبداهما 
ولم تقم النفس لنور القدس الذي غشيهماء وبرد الحياة التي لبستهماء فان النقس 
والنور چلاو‌هاء ونار<1> ذخرتها <1> وبرد الحياة وماؤها , فخرج الدم الحيواني, والخبث 
النفساني عنهماء وكان ذلك مثلا مضرويا كالشق عن كبديهماء وإذهاب الدم والخبث 
عنهماء كالمثل المضروب في نبينا عليه السلام بالشق عن كبده وإخراج [94] العلقة 
السوداء التي كانت حظ الشيطان منه. هذه واسطة روح رضا وأمانء وتلك واسطة بنور 
حيادة» وحنان, لكن لم يذق صلى الله عليه في المثل المضروب له غصة موت ولا حدة ألم, 
كما ذاق هذان عليهما السلام في معاينة. كل واحد منهم ماعاينه في نفسه. هذا من ذبح 
ولده. وهذا من معاينة الموت يأتيه في بدايته ومن عنده.ءوشفرة حديد تمر المرة وتجر الجرة 
بعد الجرةء وكفى هذين هولا عظيماء وألما شديدا أليماء كذلك سنة على نبينا صلی الله 
عليه باقية في دوس تلك الشوكة وحس تلك الحدة » فذاق من ذلك ما ظهر من حاله وعرف 
في وجهه على ما كان به من الخفة والقلة. بالإضافة إلى مايجده بالجملة, صلی الله عليه. 
فان الكيد قد بقيت في الظاهر بالعلم. والنفس الدمية قد قبضت من باطن في 
الغيب» آذشا الله عليها صورة الحجاب الذي كان صورة الفدادء» والقربان» وسر السلام 
والأمان, فانشا على صلاحها اللحم. والخ والشحم وما يكون به النفعة وانشا على 
حفالتها الدم العبیط والعروق والعظم ومالا منفعة فیه» وصورته حجابا ظاهرا على 
صورة ذلك الحجاب الباطن دون زمان, و آجری على تلك السنة في تکوین الاکوان؛ 
وتروحن الارادات التي تسبق العیان» فقي ذلك كوشف الخلیل والذبيح علیهما السلام. 
وكان الکیش الأملع الذبوح بوهم ظاهر على الذبح العظیم. والذبی العظیم باطن له وکان 
الظاهر قربان الخلیل, والباطن فداء الذبيح اسماعیل, وتلك النفس الدمية التي سالت 


1ه في ال" واش" : «دخنتها » وقد رجحنا ما آثبتناه لسیاق الكلام ‏ والقصوده بذخرتها » الجوف 
والامعاء » أي كل ما يشتمل عليه البطن . 
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في الذبح والحيلة الدنيوية هي التي قبضت في ظاهر القيض وبقي الحجاب الباطن على 
صوره وبحسب ما كان من صفته. ثم لم يأكل المطهران المقدسان ومنهجهما تلك إلا على 
أكمل صفات التطهير وألم حالات الشظیف. إذ اللحم لم يقم من ذلك الدم ولا الدم [95] 
<1> يمد <1> ذلك اللحم وإنما ينشً حس على سنة بشر عن تكوين وكلمة عن "كن فيكون". 
وفي هذا الحجاب الباطن الذي هو الذبح العظيم <2» تتحد <2> أرواح ذبائح المؤمتين, 
وحيلة أضاحي النشرعین» وهو وجه متصل بتروحن الأنمام» وبنور هذه الذكاة يلحق 
أنوار ذكاة أهل الإسلامء وكان قربان قرب وأضحية يوصل بها ويقرب» فمستقبل ذلك 
لصاحبه كانت أنثى من الضان أو ذكر آو أنثى من المعز والابل وغير ذلك لايقبلها إلا الله 
على صورة هذا القربان كبشا أملح أقرناء كما جاء الخبر(326) في وصفه. وهذا الحجاب 
الكريم والذبح العظیم» هو الذي يؤتى به يوم القيامة فیذبع بين الجنة والنار فیقال : 
"يا أهل الجنة خلود بلا موت*الحديث (۰)327 فتلحق الحياة بالحياة» وتتصل نور الذكاة 
بالذكاة» ويكون تروحن بروح الأنعام بجسماني تروحن دار المقام. فإذا أدخل الناس الجنة 
كان أول طعامهم من هذا الذبح العظيم وهو زيادة كبد النون الذي قال صلى الله عليه, 
ولذا عظمه الله تعالى وهو أصدق القائلین. والله يقضي الحق وهى خير الفاصلين , 
فتبارك الله أحسن الخالقين . 

واعلم أن هذا الکبش الذي هو الموت الذبوح بين الجنة والنار» والذي يتولى ذبحه 
يحيى بن زكرياء (328) بين يدي النبي صلی الله عليه بأمره الاکرم» فأما أن يكون 
بأمره. فمن <3> حيث <3› الإمامة العلية» والسيادة القدسية. ويوم دخول الجنة يوم عيد 
كبير عيد أضحى لا آکبرمنه قبله ولا أعظم منه. والحكمة في ذبحه أنه حقيقة الاضاحي. 
وذلك المذبح حقيقة لسنة الذبح. والملائكة عليهم السلام يولون أمره في تكوين الطعام 


1 في ال" و *ش" :«لم يمد» وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام. 
2 في ال" و ش" : «تجد » والتصحيح من مخ.ش.غ.ن. ش. ص [131]. 
3 في ال" و "اش" : «حب» وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام. 


(326)- روى مسلم في صحيحه عن آنس قال :* ضحى النبي صلى الله عليه وسلم بكبشين 
أملحين أقرنين » وذبحهما بيده وسمى وكير ووضع رجله على صفاحهما*(باب استحباب 
الضحية) . 

(327)- حديث آخرجه مسلم في "صحیحه" عن أبي سعيد (باب النار يدخلها الجبارون والجنة 
يدخلها الضعقاء) . 

(328)- تنصیص ابن قسي على أن الذي سيذبح "الکبش الذي هو الموت" هو يحي بن زكرياء 
بين يدي النبي ص , إشلية رمزية منه إلى دوام الحياة , إذ إسم يحيى يحيل على الحياة 
(أنظر الهامشين : 484 . 486م من التحقيق ) . 

وقد أسند القرطبي في التذكرة ج 158/2 القول بذبح يحيى للموت ممثلا في الكبش 

إلى ابن قسي . 
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منه وتقريب الموائد به والوقوف على الرژوس به إلى حين أكله, إظهارا للخلق حقيقة ما 
أسلقوا من السان وقربواء وليعلموا لأول حال أن ذلك كله عليهم محفوظ وفي زمان 
الجزاء لهم معد مرفوع, ليكون ذلك [96] عنوان آفراحهم» <و» وسيلة انشراحهم. وتلك 
أول مائدة تقدم وطعام يطعم إلى أن ينشر لهم على كتابهم المرقوم مما قربوا من أرواح 
حياء وأنوار نعيم فإنهم في قربهم يتنعمون. وإلى مقدسات عملهم ينظرون. 

فاما أن يكون يحيى عليه السلام الذي يتولى ذبحه بيده والسنة النيوية التي هي 
حياة هذه الشرعة المحمديةء مراتب صورتها العنوية, والسهم الذي صرف معه صلى الله 
عليه في سيادتها الاختصاصية, وحمل ألويتها الحنانية, قال صلى الله عليه وسلم: "أنا 
سيد ولد آدم ولا فخر* (329), وهى حامل لواء الحمد والمجد والثنادء»» وصاحب المقعد 
على السرير الأقدس لفصل القضاء. 

وقال الله تعالى في يحيى عليه السلام "وسیدا وحصور!ا*(330): وهو حامل لواء 
الرحمة والحنان. وصاحب راية الحيا المجدد والاحسان, والقائم بها إذا تطاير الصحب 
الشمائل والأيمان والزمردة الغراء والأمة الوسطى في ظلها الأصرف من تیسروآمان. ولاجر 
عظيم سمی الله به يحيى بيحيى وبه سمى الروح الذي هو وضح الأوضاحء وحقيقة الأرواح» 
وهو من أسما<ء>أرواح القدس والأنوار المعظمة ويه سمي روح القدس وحقيقة النبي 
صلى الله علیه. ولهذه الخاصية بعث حياة وفي شرعية ووحي آثاره في أفراد أمته. 

وان الكبش الذبوح بين الجنة والنار كما تقدم له ظاهر وباطن على حكم السنة 
ورتبة الإيجاد في أصل الخلق, قال الله تعالى :*ومن كل شيء خلقنا زوجين لعلكم 
تذكرون,* (331)» فباطنه إلى الجنة وهوالحياة. وظاهره إلى النار وهو الموت (332) وذلك 


(329)- سبق تخريجه في الهامش 245. 

(330)- الاية 39 من السورة الثالثة : ءال عمران. 

(331)- الآية 49 من السورة 51 : الذاريات . 

(332)- مستلهما قوله تعالى :*فضرب بينهم بسور له باب باطنه فيه الرحمة وظاهره من 


قبله العذاب,"(الاية 13من السورة 57 : الحديد) يشبه ابن قسي الكبش المذبوح في المعنى 
بالسور المضروب باطنه فيه الرحمة وهي حياة هذا الكبش المذبوح , وظاهره فيه عذاب 
أهل الناروهو موت هذا الكبش . يقول ابن عربي في شرحه :«ولاشك أن هذا يسمى موت 
الوت . فان الكبش هو الموت فهو من قيام المعنى بالمعنى , غير أن المعاني لما كانت تتجسد 
في عالم التمثل في البرزخ ؛ كالعلم في صورة اللبن وجميع ما يرى في النوم من تجسد 
العاني فإئما تقوم المعاني بتلك الاجساد لا بالعاني المقصودة بهذه الاجساد ۰ فما قام المعنى 
بالعنی وإتما قام المعنى بذات قائمة بنفسها في عالم من العوالم حقا كان آو تمثلا برزخيا . 
في يقظة أو نوم » (مغ.ش.خ. ن.ش. ص[132] ) . 
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سنة الإحتباس عند الذيح. وهو نعیم أهل الجنة على الإبتداء. عذاب آهل النار لا إلى 
انتهاء, وما يكون به أهل الجنة من مزيد حياة وتجديد تنعمات. إنما هو من تروحناته, 
ومايكون به أهل النار من مصص مرارات. وتجرع موت [97] ومهمات. إنما هو من 
تجدد ذاته. وتنوعاته, وطعن قساته. فهو الحياة في الدارین, والمحسوس المذاق في 
المقامين. فان تطلع إلى لمحة من أحوال هذه الدار- أعاذنا الله منها ولا كتب لنا حظنا 
فيها- ينظر منها إلى شرف عل من الحكمة الرهبوتية» والسنة الجبروتيةء فان ذلك 
أحرى أن يطلع عليه فقد أعفاه العارفون» وسكت عنه الراسخون, وهو سر من 
أسرار الملك وحيث من حيث الأمر وحكم من أحكام الجبر والقهرء قال الله تعالى:*وأما 
من خفت موازينه . . فامه هاوية, . .* (333)» وقال : “كلا إن كتاب الفجار لفي 
سجينء*الآية (334). وقال عليه السلام : *إذا مات الكافر يدخل عليه «تسعة و> تسعون 
تنينا ينهشه في قبره إلى يوم القيامة" (335): وقال في أخذ الجبابرة المتكبرين* 
تخرج عنق من النار لها <1> عینان <1> [...] ولسان يأخذ بالمتجبرين* (336). 

واعلم ان جهنم في نفسها على صورة الحية (337)ء وأنها ملك عظيم من ملائكة 
العذاب» ثعبان متين» لهواتها الهاوية. وذتبها قعر سچین» وهو الكتاب المرقوم الضد 
الخالف لرقوم عليين التي هي لسان عيون ألسنتهم » والرحيق المختوم ينساب بين 
الأرائك والفرش انسياب الارقم» ومسكنها الحياة فضاء نوري بين حيات تسعى في 
رياض الرضا وحياض النی, وقال عليه السلام في غیرها :* اقتلوا الحية فإنها 


<41- في "اش وال" :«یضرج عنق من النار له عنق» والصواب ما أشبتناه (أنظر: الهامش 336 من 
التحقيق. 


(339)- الایتان 8.7 من السورة 101 : القارمة . 

(334)- الاية 7 من السورة 83: الطففین . 

(335)- آخرجه ابن حبان من آبي هريرة (آنظر: المراقي : الفني [...] في تخريج ما في 
الإحياء من الاخبار ضمن إحياء علوم الدین للغزاليء ج 500/4 هامش 2) . 

(336)- روی الترميذي بسنده عن أبي هريرة ٠‏ أن النيي ص قال :* تخرج عنق من النار 
یوم القيامة لها عینان تبصران , واذنان تسمعان » ولسان ينطق یقول : إني وکلت 
بثلاثة : بکل جبار عنید وبكل من دعا مع الله إلها آخر وبالصورین *. 

(337)- .۰ قصد أن أقرب ما مثلت به حقيقة جهنم هي صورة الحية . وتمثل الامور لدى 
الصوفية يختلف باختلاف حال الوقت . وابن قسي في تمثيله جهنم على صورة الحية 
يستلهم الاحاديث النبوية الواردة قي هذا الشان » (أنظر مثلا : الإسراء والمعراج رواية 
ابن عباس» وحديث "إن في النار لحيات مثل أعناق البخت يلسعن اللسعة [...]"» أخرجه 
الإمام أحمد من طريق عبد الله بن الحارث بن جزه . 
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شيطان"(338)ء وإن قعرات سجین. ودركات النافقین» ومن سواهم من الضالين 
المكذبين» والخاسرين الجرمین» إنما هي كلها حيات من الحية العظمى ودقائق سود من تلك 
الحية السوداءء <1» وكل <1> حركات معها في أحوالها : سلاسلهاء و آغلالهاء ومقامعهاء 
وأنكالهاء وحياتهاء وعقاريهاء وحبالهاء وويل فلقهاء وطنیب حبالهاء كل منها دار عذاب 
ومقام هوان لاتحتاج إلى صاحبتهاء وسواد نار لا تبقي ولا تذر» وسوط عذاب لا يكيف 
[98]ولا يقدر» معها خزنة غضاب لا يعصون الله ما أمرهم ويفعلون ما يومرون. فإذا 
نکأت النار- آعاذنا الله منها- الاشقیاء. وحقت القارنة بين القرناء, مسخت الشياطين 
. حيات تسعى وألقي عليها صورها وعظمت خلقتهاء ووسعت بطونهاء وعظم الأشقياء 
أجساماء وأطمس وجوها وألقمت القرناء قلبا وعكساء وهوى بها إلى أسافلها خلافا 
ونکس, فتكون قعرات عذابهاء وحفرة خزانها وعقابها. ثم يسلط عليها الأملاك الغلاظ 
الشداد, الخلوقة من نار الغضب الاصفاد. فتآخذها من الرژوس إلى الأذناب» بأهول ما 
یکون من أحد النقمة وسوط العذاپ. فیکون لكل واحد قعرة غضب سچین. 

فرآى «صلعم» (339) سرادقات العزة قد أحاطت »ورواقات العظمة قد قامت 
فراقت , فافاضداعت الرحمة قد امتلأت بها أعماق الرجاء وضافت تنزلات طبقات من 
آنوار أفاضت تسطع من آستار الرواقات. وآنوار السرادقات. فیفشی الورق 
والطباقات. وینتشر ذهب الحیا جلالا على آعطاف الصادقات السبحات, ولا آمد من ظلال 
السبحات. ولا أرحب من مطل التالیات المسبحات» وهم قومة العالین وحملة مرش 
الروح وهم الصافون السبحون وما منهم إلا له مقام معلوم. یضمهم بساط الحضرة 
الحجابية» وعمهم فسطاط الدرجة النظامية. وهو البساط الأزهر والرواق الاخضر, 
والقرار الانعم الانضر, بنطاق التسبیع والتقدیس, وطل التأمين والتأنيس» ومنزلة 
سكينة التنزیل في مقام التنزیل العزیز والروح الأمين جبریل عليه السلام. وهو قرار 
التنزلات الرحمانيةء والتجلیات الروحانيتة» والتصورات في التنزلات النورانية, 
والیها تستري حياة العلوية. وبها تنعم الارواح القدسية. 


3 بياض في "ل" و اش" كلمة غامضة لا تقرا. وقد رجحنا ما اثیتناه. 
(338)- رواه مسلم في صحيحه عن أبي سعيد الخدري (كتاب قتل الحيات وغيرها ) مازال 
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واعلم أن سدرة [99] المنتهى التي هي مقام الروح الأمين معرق في ثور فراش 
الذهب» مشرب في ثور حجاب الدر» مؤئق من ثور حجاب الیاقوت. ملفح بنور حجاب 
المسك, مورق بنور حجاب الزمرد مودق بنور حجاب الزبرجد. مزهر بنور حجاب 
ياقوت الزمّار» ممده من ثور حجاب الاکوان ولا خرج بعد إلى ولد. تزدحم الانوار تحت 
عروشها» وتتلون فراش الأسرار فوق غصونها. 

ولما كان <1> الاصل معرقا في الانوار الذهبية <1». وکانت منه فطرتها ی 
كان يحق التلون الثمري الیها آکبر وبنور حياة الفراش تروحن الفراش وظهر آول ما 
ظهرء ثم تروحن وتکون آنور من ذلك وأظهرء آحب الصادق صلی الله عليه من ذلك الاقل 
الاصغر في قوله :*غشيها فراش من ذهب* (340) على ما جاء في الاثر» وترك الاکبر 
الاعلی إلى مضمر قوله تعالی :* إذ يغشى السدرة ما یفشی" (341)» جعله في میدان 
ساق ومساقه إدراك ولحاق . آما أن النور کله, فبها كله موجود وإنما يخرج من ذلك إلى 
الوجود بحسب التجلیات مزیدا فوق مزید. كذلك لما تجلی له الروح الأمين في مقام ملکه 
ومصاف قدسه. وتنزل عن تلك العظمة الاحاطية, إلى الصورة الصافية. ليست 
بالحجابية الاحاطية, ولا الدرجة المثاليةء وإنما الخلدية الأبدية, التي هو بها أحال العودية, 
عليها حلل تضمنها السرمدية, وهي النزلة الأخرى التي ذكر الله تعالى. وعن هذه 
المنزلة تنزل إلى الصورة الدحيية. فتكون المنزلة تقريبا على السرير وتنزيلا:إلى 
المدارك النبوية حلت له إزار الأسرار عن عنق من الاتوان: أخذ المقام والقران؛ وملا 
بساط الأزهار» وكسى بساط السدرة حلل الاسفار. فجعل ينزل ویتلون» ویتصور 
ويتكون» ففراش ذهبي وفراش لولژي وفراش زمردي» وزبرجدي» وفراش ياقوتي 
ومرجاني» وفراش قد جمع الألوان كلها في صورة فقام بالانوار كلها نوره. 


۳ في "ش" : «ممرفا في الأنوار الدهنيةء والصواب ما أثيتناه للحديث النبوي الذي أخرجه 
مسلم عن عبد الله بن مسعود حيث یقول فيه النبي ص : «رأيت السدرة یفشاها فراش من ذهپ » . 
آما في ال" فهاته الصفحة والصفحتان التالیتان [101,100] كلها مبتورة. 


(340)- رواه مسلم عن ابن مسعود (الصحيح : کتاب الایمان) . 
(341)- الاية 16 من السورة 53 : النجم 
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<1> فلا أعجب (342) مما رآه الخلق عن جمل ثار لم يستطع أحد الوصول إليه <1» 
حتى جاء صلی الله عليه فلما مشى الیه, [100] ورآه الجمل <2>برك<2> لدیه» وجعل 
يمر بمشفره على الأرض بين يديه تذليلا ويستجيرء قال النبي عليه السلام*هات 
الخطام* فلما <3>رام <3> خطمه ورآى الناس يتعجبون رد رأسه إليهم وقال:*لا 
تعجبوا* أو كما قال :*إنه ليس شيء بين السماء والارض الا يعلم آني رسول الله غير 
عاصي الجن والإنس* (343). 

وقال صلى الله عليه وسلم:*إذا مات الميت فان كان من أهل السعادة جعل يقول 
وهى قوق النعش محمول:قدموئي قدموني ! يسمع كل شيء صوته إلا 
<4»الإنسان<344(')4) وقال صلی الله عليه وسلم :*ما من دابة إلا وهي مسيخة باذنها 


12> في "ش" :«فلا أعجب من مراه الخلق عن أحده والوصول إليه حتی » وقد رجحنا ما آثبتناه 
لسياق الكلام 

<(2- في "اش * :» ترك » وقدرجحنا ما أثيتناه لسياق الكلام. 

(3- في "ش" : »راء » والصواب ما آثبتناه . 

ره في "ش" : «یسمع كل شيء صوته إلا الجن والانس »وقد رجحنا رواية البخاري بسنده عن 


(342)- في سياق حديثه عما اختص به النبي ص في معراجه من مشاهدة الجنة والتار 
ووصوله إلى سدرة النتهی إلخ مما یعتبر من العجزات التي اختص بها . ينتقل ابن 
(قصة الجمل). معتبرا آنها معجزة لا تستکشر ولا تستفرب في حق من صحت له 
معجزات العراج. وینتهز فرصة حديثه عن هاته العجزة ليبسط موقفه حول مشکلة 
أثارها من قبل (ص. [85] والهامش 286). وهي مدی إدراك ومعرفة الحیوان؟ وهل 
للحيوان والجماد عقل ونطق ؟ ( انظر : خلع النعلين ٠‏ ص [100] ۰ [103] ٠‏ والهامشين : 359,353 من 
التحقیق ) . 
هت تجد أن هاته الفقرة وان بدت على آنها انتقال فجائي من مجال علوي 
(القلم واللوح » والجنة والنار. وسدرة النتهی, وتجلیات جیریل) إلى مجال آرضي 
(معرفة جنس الحیوان له ص) ۰ إلا آنها في حقيقة الأمر تسایر الخط العام الرابط لهاته 
الفقرات منذ افتتاحية فصل "خلم الخلم" إلى نهاية "الرحمانیات" تقرييا حیث يستوحي 
لیمار س الفتح الذوقي والکشف الصوفي لعالي : الملك واللکوت . 


(343)- قصة الجمل هاته رویت بطرق متعددة عن مشاهیر الصحابة, فقد آخرج بعضها 
ابن حبان في "صحیحه" من حدیث أبي هريرة, والقاضي عیاض في الشفاء" الباب 
الرابع من القسم الاول. 

(344)- آخرجه البخاري في صحیحه عن آبي سعید الخدري (کتاب الجنائز) . 
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يوم الجمعة تنتظر قيام الساعة * (345)» وأما الميت إذا كان من أهل الشقاوة یقول : 
ياقوم أين يذهب بي ؟! *يسمع كل شيء صوته <1) إلا الإنسان <1> * (346). 

والأحاديث في عالم الحيواتية وغير الحيوانيتة, بالشرعة الإنسانية وغير 
الإنسانية؛ أكثر من هذا كله. وهي في فلكها وأفقها مع رؤية التسخير والتذليل الذي 
هي به ترى غير ما ترى وتسمع سوى ما تسمع» وعندها علمها وحكمهاء وجهلها وعقلهاء 
وتفصيلها وفضلهاء وشرعتها وسنتها وإبقازها في أعمالها. وحكمتها تسمى في أفلاكها 
ومواضع آفاقها عقلا من حيث هي لا من حیث نحن أحياء ایقاظاء من حيث أفقها لا من 
حيث هذا الافق» وبهذه <2> العقلية <2> الأفقيةء حقت لها إسمية الأمية (347)» ووجب 
حشرها في الأمية السنية. 

ولو أيقظنا الله تعالى إلى حال الأفلاك وقبول الآفاق , لأشرقت منه على شرف 
علي» ومن إتقان الصنع وإحكام الوضع وتقدير الحدود. وتعديل أوزان الوجود, <3©)إن لا 
جنس من الاجناس ولا نوع من الأنواع إلا له فلك <3> مفروق وأفق مفترق <4>باحکام <4> 
موزونة» وحقائق مسنونةء وحدود مضروبة» وألواح محفوظة مکتوبة» ودقائق محصية 
محسوبة. 

وإن الحيوان البحري في لجة [101] مائيته وريق هوائه» لقي فلك مفروق وأفق 
مفترق؛ خوا<ء>» وهوا<ء>» وأرضا وسماء» وبينهما مسيرة خمس مائة عام باعوام وسنين 
فلكية. وإن الدابة في المنشإء وحيوان الثمرات والأعواد الخضر واليابسات ينبت من 
جوفهاء وينشا من بطنهاء ويأكل من يابسها ورطيهاء ألا ترى في بادی الرأي وظاهر 


<1> في"ش“: «یسمع كل شيء صوته إلا الجن والإنس »وقد رجحنا رواية البخاري في صحيحه عن أبي 
سعيد الخدري. 

<(2>- في "ش" :«العقيلة» والصواب ما اثبتناه. 

<- فيش" :« إذ لیس له شيء من الاجناس والانراع إلا فلك» وقد رجحنا ما آثبتناه لرضوحه وقربه 
من سياق العنی . 

<(4>- في "ش" : ها حلم» والصواب ما اثبتناه . 


(345)- أخرجه ابن ماجه في سننه من حدیث آبي سعيد الخدري . 

(346)- آخرجه البخاري في صحیحه من آبي سعید الخدري - (کتاب الجنائز) وتتمة الحديث 
لدی البخاري *[...] إلا الإنسان » ولو سمع الانسان لصعق *. 

(347)- لقوله تعالی :*وما من دابة في الارض ولا طائر يطير بجناحیه !لا آمم آمثالکم» ما 
شرطنا في الکتاب من شي». ثم إلى الله يحشرون.*(الآية 39 من السورة السادست: 
الانعاع). 
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الأمرء لا أرضا ولا سماء؛ ولا خوى ولا هوى» وكذلك من حيث آفقنا وسنة نشئنا وإنها من 
حيث أفقها وسنة نشئها لفي فلك مفروق وأفق مفترق وخوى وهوى وأرضا وسماءء 
بينهما مسيرة خمس مائة عام (348) أيام أفقها وأعوام فلكهاء كل محصو <الب-معنی 
بتقدير محفوظ وعمل محصي. 

وكذلك كل حيوان من الحيوانات الأرضیات. والبحریات طائرات وماشيات» 
حشرات» وغير حشرات. إلى التراب السائرات. إلى الاقلاك الدائرات» إلى البعليات 
النابتات. والناميات الأرضيات, الائعات» والجامدات: كل لها إدراكات» ومشاهدات» من 
حيث هي بتقدير فتق الأفاق من أجناس الحیوانات» وفرض حل الأطباع عن صورة 
الأوضاع من النیرات والجامدات وغير ذلك. كل من موضع رمه في فلكه ومقام حكمه في 
أفقه مخصوص بالعقل والميز موثوق بالسنة مربوط بالشرع لتتم الكلمة فيما رآى في 
أعلام القدرة وينتظر السنة الرحمانية» والرحمة الربانية*وإن من شيء الا يسبح 
بحمده *(349), *ولله يسجد من في السماوات والأرض طوعا وكرها* (350), *<1>آلم 
تر أن الله يسجد له من في السماوات ومن في الارض <۱* الایة(351)» وفي هذا المكان 
شبه على أهل الزعم فقالوا : هذا السجود سجود الجبال (352)» والتسبيح تسبيح 
بلسان الحال (353): ليس بلسان المقال. هذا إدراك منا من حيث العقل البشري» وتصور 


1م في اش" وقع خطاً في سياق الآيةء كتبت كالآتي :“ألم تر أن الله يسجد له من في السماوات 
والارض * 
(348)- يستوحي ابن قسي هاته المدة من الحديث النبوي الذي آخرجه الترميذي من 


رواية أبي هريرة . ورواه کذلك آبو الشیخ في العظمة من رواية آبي ذر » والبيهقي في 
"الاسماء والصفات"عن آبي هريرة (باب ما جاء في العرش والكرسي) » ومفاده أنه "بين 
کل سماءإلى سماء خمس مائمة عام* » وانظر: خلع النعلین‌.ص [152] والهامش 471م 


من التحقیق . 
(349)- الاية 44 من السورة 17 : الاسراء. 
(350)- الاية 16 من السورة 13 : الرعد . 
(351)- الآية 18 من السورة 22 : الحج . 
(352)- الجبال : من چبل چبلا وجبلة وجبلة = الخلق والفطرة والطبيعة. 
(353)- أي أن تسبیحها هو دلالتها في وجودها على صانعها , وابن قسي يرفض هذا 


ویعتبر أن تسبیح السماوات والارض والدواب هو حقيقة مصداقا لقوله تعالی :"وان 
من شيء الایسبی بحمدهء ولکن لا تفقهون تسبيحهم"(الآية 44 من السورة 17الإسراء) 
ويعلل ابن قسي-كما سيذكر-مدم إدراكنا لتسبيح الکائنات. أن الله چعل لكل موجود 
من موجوداته من أعلاها إلى أدناها فلكا خاصا وأققا متميزا تكون فيه بعقلها وحكمتها 
وسنتها , وما ندركه من عالم الحيوان والجماد لايتجاوز أفقه الظاهر . فهو بالنسبة-- 
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من حيث النور الحصري. [102] ومن نظر بنور الله تعالى وحل الرمز وفك المعنى 
<1> فهم <1> «آنهي إنما نظروا من حيث هم. ولم ينظروا من حيث هي فغايوا عن 
الحضور وجمدوا على القصورء *ومن لم يجعل الله له نورا فما له من ثور “(354). 
وإنما لبس عليهم من حيث الحجاب الواقع بالنازلة التي نزلت, والواقعة التي وقعت, 
فعميت عليهم الأنباء. وخفيت عليهم حقائق الأشياء. 

فإنه ما أوجد الله ظاهرا من الخلق إلا أوجد له باطنا من الأمرء وإن كل ما ظهر من 
الموجودات لم يزل بباطن أمره وشاهد عقله إذ لم يكن بمعصية في حقه. وإنما نزل إلى 
الظاهر بظاهر خلقهلحق الادمي الذي خلقت من آجله, وأما باطنه الذي هو به في 
أفقه ومستقر أمرهء فحيث كان معه عليه السلام قبل النزلة التي وجبت» والخطب التي 
وقعت» ومن ثم يرى ويسمع ويتعبد ويشرع بعقل كامل وميز قاطع والله ما نزل «علی 
آدم» عليه السلام» إلا كل ظاهر <2> فبقيت <2> البواطن معقولة على مقاماتهاء 
وبمواضع إدراكاتها. فبما لايكون في حقهم عصیان, لم يلزمهم نقاق و لاحجران. وهم 
ناظرون من حيث كانوا ینظرون» عاقلون لما کانوا یعقلون. دنیاویات من 
ظهرء ملكوتيات من بطنء ومن ذلك الغيب يسمعون كلام موتانا (355)» وتعقل 
الجوامد والنامي آذکارنا وتلاوتنا حتى تشهد للمؤذن مدى صوته (356)» و تقول 


<1 في ال" و اش" : «وهمء وقد رجحنا ما آثبتناه . 
<2»- في "ل" و "ش" :«في نقب» وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام/ 


--- لافقنا عالم منعدم النطق والعقل إلا ماکان من الميز بقدر ما تتسخر به للانسان. أما من 
حيث باطنه وفلكه الخاص فیمقتضی سريان الحياة الإلهية ( الاسم الحي) في جميع 
الموجودات فهو مالم له نطقه الخاص ومعرفته المتميزة . وان لم ندركها . (قارن : خلع 
النعلين ٠‏ ص [85]. [103-100] » والهوامش 359,342,286 من التحقيق) . 

(354- الآية 39 من السورة 24 : النور. 

 -858(‏ لقوله صلعم في الحديث الذي آخرجه ابن آبي عاصم في "کتاب السنة"ج 424/2 رقم 
5 من أم مبشر(باب في مذاب القبر)[...] انهم لیعذبون في قبورهم عذابا تسمعه 
البهائم", وانظر : فتح الباري ج240-232/3 حدیث 1374تحقیق محب الدین الغطیب 

 -050‏ أخرج أبو داوود في "الصلاة" وكذا النسائي في "الصلاة" من آبي هريرة أن النبي ص 
قال :"المؤذن يغفر له مد صوته ويشهد له كل رطب ویابس" , كما أخرجه البخاري في 
"ممعیعه" (باب رفع الصوت بالنداء [..] ) من أبي سعيد الخدري أن النيي ص قال:"إذا 
آذنت فارفع صوتك , فلا يسمع مدى صوت المؤذن جن ولا إنس ولاشيء الا شهد له يوم 
القيامة"*. 
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الشجرة لأختها هل مر بك ذاكرالله تعالى ؟ الحديث (357). 

وانما نحن من حيث العصیان. موثوقون بوثاق الحجران» موكوقون بالطبع عن 
الوضع الذي نزلناء وقد عصينا إلى أن ينتهي العقاب. ويبلغ أجله الكتاب. ما كان نقل 
به الاختصاص خاصة مثل النبوات» ومن دانا مقامات العلى من أهل الإختصاصات (358), 
فإنهم دنيويون من ظاهر من حيث منفعة الخلق» ملكيون من باطن من حيث الحياةء وهم 
بالخاصة إلى غير هذا الأفق, فلا تعلق دابة على وجه الارض على عمل في ظاهر الأرض » 
ولا يؤاخذ طائر على عمل <في» ظاهر الخلق إذ ليست فيه إلا بوجه التسخير وطريقة 
النفعة, وأما حشرها [103] وسؤالها فمن موضع عقلهاء ومن حيث الأفق الذي تنظر 
فيه إلى ربهاء وكذلك كل جامد ومائع ونابت ونام ودائرء لم ينزل بباطن آمره عن أفقه 
وموضع نظره إلى ربه» بل هو فيه فيما كان به من قنوت وسجود وتسبيح وتمجيد. 

<1> فلما رآوا شعورها إلى جمال تسبيحهاذ1» سموه ميزاء وكذلك هى ولا علم 
سجودها وحشرها لم يروا عقلا سموها حالاء وليس كذلك» وإن الحكمة أوسع من تأويلهم, 
والقدرة ابلغ من تقديرهم. وبضرورة العقل ما آدرکنا بفهم ما منهم في ازدواجهم 
واجتماعاتهم ٠‏ فلا یتسم جنس جنسا ولانوع نوعا إلى غير ذلك من آلقابها والتدافع 
لأحكامهاء التي تضيق الكتب عن وضعهاء ولا ينتهي الوهم إلى حصر شيء منها. 

فموضع ملكوتيتها الأولى لم ينفصل عنها عقل راجح وفهم ثاقب ووحي بوجه 
ظاهرء فبذلك وجب لها الإتفاق وأبلفت عجمتها في الإعراب والبیان. فلو سموا ما 
شاهدوا من حكمتها وإعراب عجمتها : لسان حال يعرب عن عقل راجح» ونظر صحيح 
يؤدي إلى شرعة ودينء ومعرفة علياء يرب العالمين, لأخذوا في ذلك بوجه من الحق يلزم 
عضده ولايمكن رده. 

ولو كشف غطاء الحق عن أفلاك المواضع وآفاق النطف في البطون» وعلمنا 
الأجنة في آفاقهاء وحال اجتماعها وافتراقهاء وما هي به من شرع رفیع» وتدبر علي 


:41 في"'ش":« فلما راوا شعورهما الى جمال تسبیحهما» والتصحيح من ال" . 


 -)357(‏ لم أقف عليه بلفظه فيما رجعت إليه من مصادر ( أنظر لائحة الصادر) مولکن هناك 
أحاديث تشهد بصحته . كالحديث الذي رواه این كثير في النهاية ج182/1عن 
حذيفة-نقلا عن ابن منده في “كتاب الإيمان"-من أن النبي قال :*[...] إن الحجر والشجر 
ينادي يا مید الله يا مسلم , هذا يهودي فاقتله [...] *. 

. أهل الاختصاص هم أهل الكشف والذوق في مقابل الخواص أصحاب الفكر والنظر‎  -)358( 
من‎ ٠ يعتبر معرفة أهل الإختصاص أبلغ وأعمق بالموجودات‎ ٠ ویبدو هنا أن ابن قسي‎ 
. معرفة أهل الزعم (الخواص) المقيدين بالعقل النظري الضيق‎ 
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منیع. لغوین ما هو أعجب في العقول وأغرب في التقدير والتحصیل. والله يملأ قلوبنا 
بجلال عونه وأنوار حكمته. ويشق أسماعنا وأبصارنا بإيضاح سنته»ء وأسرار قدرته. 
وهذا كله من أثر حکمته النزلة لهذه الدار التي كانت الأمر الحكيم» والأثر الكريم 
والزمان الاسك, والإمهال المقدر للناجي والهالك (359). ٠‏ 

ولا قبضها الله تعالى بقي الظاهر دونها دارا قد خلت عن الرحمة (360)ء وتارا 
قد تطاولت للأخذ والنقمة» ريحها عقیم. وماز‌ها حمیم. وهواها [104] سموم» وطلعها 
يحموم, وطعامها زقوم وعذابها شديد أليم. ولا تأخذ لفظة النار الأخروية - أعاذنا الله 
برحمته منها - من حيث تأخذ النار الدئيوية, فإن الأمر أعظم والقدر آظلم» ليس هناك 
جمر ولا غضىء ”كلا إنها لظلى؛ نزاعة للشوى* (360م). لا يأتي العذاب أهلها من خارج 
من حيث الدارء إنما يأتيهم من داخل البطون والأدبارء أما الدار في نفسها فانظرها من 
حيث الدار العلوية. إلى هذه الدار الدئيوية. إلى تلك الدار الغضبية؛ تجد السنة قائمة 
والحكمة بادية ظاهرة. 


(359)- مستلهما الآية 44 من سورة الاسراء » والآية 16 من سورة الرمد» والآية 18من 
سورة الحج » (انظر : خلع النعلين ٠‏ ص [101] ) . يوظف ابن قسي نظريته في ثنائية 
الوجود . ومنطق التضايف الجامع جدليا بين الباطن والظاهر ( انظر : خلع النعلين .ص 
[14] ۰ [33] » والهامش 64) ۰ ليؤكد على أسرار الوجود الخفية » وعلی سریان الحياة 
الإلهية (الإسم الحي) في الوجود ء النابضة في کل متحرك وساکن : جماد وحیوان 
وانسان . فالکون كله ما نعلمه وما لا تعلمه خفیه وظاهره » حي ناطق , يسير وفق شرع 
رفیع »وينم عن تدبیر علي منيع. وموقف ابن قسي هذاء هو موقف کبار الصوفية 
عموما. یقول ابن مربي في الفتوحات مج147/1:«[...] إن السمی بالجماد والنبات 
عندنا لهم آرواح بطنت عن إدراك غير أهل الکشف . |نها في العادة لا بحس بها مثل ما 
يحسها من الحیوان » فالکل عند آهل الکشف حیوان ناطق بل حي ناطق . غير أن هذا 
الزاج الغاص یسمی |نسانا لاغیر بالصورة . ووقع التفاضل بين الخلائق في الزاج» فإنه 
لابد في کل ممتزج من مزاج خاص لایکون إلا له به يتميز عن غيره . كما یجتم مع 
غيره في آمر. فلا يكون مين ما يقع به الإفتراق والتمييز عين ما يقع به الإشتراك وعدم 
التمييز. فاعلم ذلك وتحققه . قال تعالى :*وإن من شيء إلايسيح بحمده*. وشيء نكرة 
ولا يسبح إلا حي عاقل عالم بمسبحه , وقد ورد أن المؤذن يشهد له مدى صوته من رطب 
ويابس » والشراشع والنبوات من هذا القبيل مشحونة ؛ ونحن زدنا مع الإيمان بالأخيار 
الكشف» . وأنظر: الغزالي : “الإحياء” ج 248/4 ؛ وابن القيم : "الروح" » ص73:72 . 


(360)- لقوله تعالى :* فضرب بينهم بسور له باب باطنه فيه الرحمة وظاهره من قيله 
العذاب,* ( الآية 13 من السورة 57 : الحدید ). 
(360م)- الایتان ۰15 16 من السورة 70 : العارچ. 
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وآما الدار العلى والقدس الأرضى من حيث اجتماع الرحمة الكلية, فدار الأتوارء 
والجل والعزة والإلهي الأبقى. وأما هذه الدار الأدنى من حيث اليرزخية الأولى قدار 
البعد والشقادء» والموت والفناء» ومعها ضوءا ما وتنعما ما بقدر جزئية الرحمة التي 
فيها. وأما دار الشقاء - أعاذنا الله منها- فمن حيث السطوة الفضبية, والأخذية 
السخطية, <1>» وقیض الرحمة الأخروية الكلية <1».: فدار الظلمة الظلماء. والفحمة 
السوداء» وأما غراس زقومهاء وظلال يحمومهاء ومياه صديدها وحميمهاء وطعام 
غسلينهاء وقعرات سجيتهاء وإطباق حبالها وسجونهاء وغير ذلك من أنواع عقابها 
وهولهاء فقد كملت بكمال الأعمال, وطوع شهوات الأقوال والأفعال. وبقي المزيد 
والتجديد منه من النعيم في غرسات الاذکار» ونبات التأويلات والأفکار. وإمارات 
عمليات القلوب والأسرار, ولأهلها من المزيد مالا عين رأت ولا أذن سمعت. فإذا دخلت 
تلك الدار الشؤم -أعاذنا الله منها- وقد عظمت الأجسام وسدت الأقمامء, وخلخلت 
الاعضاء وطمست الوجوه إلى الأقفادء» وغلبت الالسن من الأقواه, ورقعت الشفاه إلى 
الجباه. وانتضت الأحداق» وغللت الأيدي إلى الاعناق» وزوجت النفوس وسلسلت الأقران. 
وتسربلت الأبدان بسرابیل القطران؛ وزفرت الحية العظمی زفرة الشعبان. بين يدي 
مالك الفضبان. وجاءعت ضجة الغضب من کل مكان» [105]فخرت الخزنة للرجوه 
والاذقان» وأخذ السخط بالنواصي والأقدام. وسطی البطش وحکم الانتقام» فتباکرت 
الأعلام, وتغایرت الاحکام بالاختلاف في آحوال الأيام إلى الورا<ء»» والور ادء> إلى الأمام, 
واختلاف في آقدام لرژوس ورووس إلى أقدام. وهذا موضع ظهور الحکمة الفضبية 
والقدرة السخطية, إنه ليس الا معلق من قدمه» متکس لبدنه وفمه. مع أنه لیس إلا 
ناصية لقدم وقدم لناصيةء قال الله تعالی :*یعرف الجرمون بسیماهم فيؤخذ بالنواصي 
والاقدام.* (361). وهذا أخذ القرین مع القرین, تؤخذ ناصية هذا وقدمي هذایقرنان 
ر آسا لقدم. الحكمة الرهبوتية والسطوة الجبروتية, ولا تنقل رأس من قدم ولا قدم من 
رأس ذلك من جهة الحیات التي هي القعرات, والدرکات, والشیاطین اللاعین» حیات 
عذاپ الخاسرین, وهم في قعرات نیرانهم. وحیات عذابهم. فيأخذ القرین اللعون قرینه 
الخاسر الپین. التقاما کالتقام التنین من رأسه إلى قدمه» وهذا من صورة کبره. فأمامه 


<1»- في "ش" : «وفيض الرحمة الحروية الكلية» والتصحیع من ال" . 


(361)- الآية 40 من السورة 55 : الرحمن . 
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ثعبان عظیم. وهذا من صورة كفره ونهاية حلق جسیم. هذا قد وسع بطن هذا وعظم حلق 
هذاء فاذا التقم إياه حصل رأسه في سجن نبه» وقدماه في هاوية حلقه وفمهء فإذا حصل 
في تلك الأعماق فما يطبق عليه الأسداد والأغلاقء وأخذته سلاسل القهر والاغلال والإيثاق. 

واللعين كله في نفسه نار سموم وعذاب أليم نار إلى اللعين من سرادقات الثار 
حية عظمى من جند الغضب وملائكة العذاب» يقودها رهبوتي من الخزنة الغضاب» وهي 
رقيقة سوداء من العٌُظمىء والطامة الكبرى حية الحيات» وأم السرادقات وأم الهاويات, 
والقعرات التي هي الغضب الأحق والسخط الأمحق, حتى إذا دنت من اللعين في أسرع 
من اللحظ وأسيق من لمح العين, إلتقمته سلاسل أنكاله وأسواط عذابه» منكس الرآس 
[106] إلى سجين ذنيها موشوق للقبة في هاوية فمهاء كور ترديدها قلبا على ظهير. 
فاجتمع القرين «ب>القرين رأسا برأس على سنة التقرين» وهذا مطوي على ظهره وهذا 
مجموع إلى بطنهء فقرنا هناك رأسا لرأسء وكل واحد منهما على قلب وعكس. فياذلة 
الأقران في ضيقة الأعطان ! وياسطوة الخزان ومالك الغضبان بصاحب الخسران, والحية 
الشيطان ! وهذا أمر الحكمة الغضبية في التقرين؛ وتعذيب القرين بالقرین, فإذا فرضت 
هذا الفرض في صورة العذاب وأردت البلاغ في الكيفية, ققدم في العذاب من قدم الله 
إلى السخط الأسطى وسجين الغضب الأبقى. فاول ذلك القرینان الأشوهان» واللعينان 
الأخيثان : إبليس الأول والدجال الأكبر الاال, وان هذين مخصوصان بحية الحیات: 
وضغطة الضغطات» وما من قعرة من القعرات, إلا لهما فيه عذاب مخصوص ونكال 
معدود؛ ويتورد سمومياته؛ وزقومیاته. وحمیمیاته, على مقامها الأسفل من سچین. 
وصفارهما الأهول وموضع شعث الهون» مقابلة الاحاطة الحمدية في عليينء والدر جات 
الأحمدية في درجات علیین. فإذا التقم الاصغران الأذلان الأولء وقدم التقام فیما بعد 
الأهول في الأهولء والأول <1> في الأول <1», فإذا حصل کل في سجين ومقام الهول من 
ضيقة حفرته لوت الحية العظمی ذنبها بآذناب الحيات كعكعة فلكية لوت الكل لوية 
قلکیات. فتداخل الكل بالكل فتخلصت الجملة بالجملة وكان من ذلك قوله تعالى : 
*والتفت الساق بالساق . . إلى ربك يومئذ المساقء“*الآية (362). 

واعلم أن الله سبحانه أنعم على الانسان و آلبسه خلعة الأمان» وزينه زينة الاقران» 
وجعله مثلا مضروباء وحقا منصوباء لاسيما أن زينه بالعلم الصون, والسر الکنون. 


<1 في ال" و اش" :«فالاول »وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام. 


(362)- الآيتان 29.28 من السورة 75 : القيامة . 
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ورفعه عن مقام الهون ودارالأغلالء والأنكال. والسجون التي هي [107] مقام 
الأشقياءء لایذوقون فيها بردا ولاشرابا. فكان قد خسر النعمة التي عليه أنعمهاء والحلة 
الحستة التي من عليه بليسهاء مخالفة أمره وطاعة الشيطان عنه؛ وجعله لما سمع من 
التأديبات الشرعية والزجرات والتخويفات بالكلمات الالهیات. والحقائق الکلیات. وما 
تقشعر منه الجلود لعظمة العقاب» وهذه الجنود الذين لا يعصون الله ما آمرهم. وبعد 
سماعه من التنزيل العزيزء ومنزعاته التمییز, قوله سبحانه*خذوه فغلوه* الایة(363), 
ويعلم أن هذا الكلام الإلهي خارج عن كلام البشر كلا والقمرء فغمض عيثيه العمیاء. 
فالتقمته الحية العمیاء. البكماء الصماء, وارتبط بها وتضاغط الكل بالگل» وكل يرى 
من مقام عذابه» وحفرة سجنه وعقابه» أنه صاحب النار وحده ليس فيها فيره الا ما 
يشكف له غرورا سمعه عند السفلات الزمهريرات والتحويلات السعيريات. فأما 
ورودات العذاب فليس في حقها تضاغط ولا انتظام ولاملائكة انتقام» وجند التقام وخزنة 
السرادقيات تضايق لاتضام. بل هم هنالك بما هم به خلقة القوى ولاملائكة الأرحام؛ إذ كل 
لا يجد ضيقه من رحم ولا ظلمة من بطن وهو المعني بقوله <تعالى» : *الذي يصلى الثار 
الكبرى . . ثم لا يموت فيها ولا بحیی,"(364). فالموت والحياة والتولد وسلوك الارحام؛ 
وإنما هي <1»والحیات<1». كلها دقائق فلکیات. من الحية العظمى كما تقدم فيها زقومها, 
وحميمهاء وعذابها الادوم» لها من سرعة التداوير بإجمال الظلم و آنواع القصصء ووجود 
الطلع من شجرة الزقوم حال القطع دون زمان» مثل الفلكيات بالحياء في دار الحيوان. 
فإذا أردت معرفة الكيفية في الإحراق ماهي؟ فانظر إلى السموم القاتلات من 
الأفاعي والعقارب اللادغات؛ والحیات. وغير ذلك من سموم الحشرات» فتری الحية 
تأخذها بيدك باردة ساكنة وكذلك غيرها من السموم حتى إذا انتبهت الحية ونهشت 
[108] ولدغت العقرب فتراها تلقي من السم ما يسود الدم وربما يتهرأ اللحم وكثير 
بكثير وقليل بقلیل. وهذه صورة النار في تلك الدار. وهذا النوع من السموم فإنما هو 
جزء من سبعين جزء من نار تلك السموم» فقس الأعلى بهذا الأدنى» واتظر ما يفعل 
القليل من السموم والأقل من القلیل, ونبلة الرامي تصيب ساق الحمار وفخذ الفیل. 
وكيف ان قدرت سلاسل من تلك الحيات وحية الحيات ونهشا طعنا بآنياب خراب 
سموميات. وأما الكيفية الز منية من تلك الدار <2> سعير <2> يابس أسود من حيث 


<1 في اش" : «والحياة » والتصحيح من 'ل". 

<2- في "ش" وال" : «شعير » وقد رجحنا ما اثبتناه. 
(363)- ألاية 30 من السورة 69 : الحق. 

(364)- الایتان 12 ۰ 13 من السورة 87 : الأعلى. 
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الشمس وليل زمهرير ناسخ (كذا) مظلم من حيث القمر. ولكن حرها وبردهاء ظلمتها 
وسوادهاء ليس بعذاب بالإضافة إلى الأفلاك السموميات, الحمیمیات, ولو لم يكن أهلها 
في بطون من تلك السمومیات. وضيق وضقط ونهش من تلك الحیات» وانحلوا من 
مداراتها الفلکیات ووثاقاتها الغفضبیات, يخلدون من مدار الفلك الرمي الى راحة, 
ولکانوا في تلك الصفات في فسحة, ولذلك اذا انتهى العذاب بالشقي وآراد الله له 
المزيدء والتجدید» بالکر السيئ الحیق به. *ولایحیق الکر السيىء إلا باهله" لایة(365). 
کشف له عن عظمته وطمس وجهه وبهته کشفا ورفعت له شجرة الزقوم فرأى خضرة 
ظليلة وطلعها مبهتة فحسبها من نوع الکمثری وجنس الآجاص الذي یکون إلى الکمال 
في رأس الحية التي تکون كما وصف ها الله عز وجل*طلعها کانه رءوس 
الشیاطین "(366). والحية شیطان وهو على الدوام جیعان وأنه قصد صاحب تلك الدار 
التي لا یجوع فیها ولا یعری ولا يظمأ فیها ولا يضحىء فإذا یسره إليها آطعم إياهاء فاذا 
تصرفت من بين يديه إلى فيه كانت هنالك كما لس الحية, فإذا حصلت إلى هاوية حلقه 
بحيث لایمکن استرجاعها [109] تخالف عليه الأمر واستعصی عليه الساغ» حتی إذا 
حصلت في جوفه كانت نفخة سمومية عطبت الجسم ومخضت الخ في العظم وقلبت له 
الامعاء. ورجع ما أسفل على الاعلی» وجعلت النار تحرق من بطن إلى ظهرء وتاکل من 
الداخل إلى الخارج. وذلك الحرق كله یاکل ويضغضغ:؛ وکذلك الاواکل في هذه الدار 
والقرض والتضغضغ الذي يكون بالرضی وأهل البلاء -آعاذنا الله- إنما هو نوع من 
ذلك الإحراق الاسوء الاشقی, والتعذیب الابلغ الابقی . وقد یکون في هذه الدار سعادة 
لاهل السعد وشقاوة لأهل الشقاء (367) . وإذا انتهی اللهب اشتد الظماً سقوا من نار 
حمیم فقطع أمعاءهم » ثم يزداد الظمأ فیسقی من ماء صدید یتجرعه ولا يكاد يسيغه شم 
یزداد به الحال. فیکشف له عن طنبة الحبال» وهو لا به يأتيه الوت من کل مکان وبکل 
نکال, فینفمس في العصارات والاقذار, ولا يجد إلا طینا رجيعا وماء صدیدا ونارا على 
نار. فیکشف له ظل *ذي ثلاث شعب. لاظلیل ولا يغني من اللهب"(367ع). فیسیر إليه 
في أثقال قیوده ونكالة تصعيده» فإذا تخلص إليه رمي من تلك الشعب بشرر کالقصر 
<1» کانه<1» جمالات صفر قیسقط لرجهه في نار الویل التي في تلك الشعب من الحرقة. 
<1»-في "لو کش" :« کانها» والصواب ما آثبتناه لقوله تعالى :* إنها ترمي بشرر کالقصر . . كانه 
جمالات صفر, * (الایتان 33.32 من السورة 77 : الرسلات ). 


(365)- الآية 43 من السورة 35 : فاطر (366)- الاية 65 من السورة 37 : الصافات 

(367)- یقصد أن من یعذب في النار مدة ثم يغفر له ويرد إلى الجنةء يعد من آهل السعادة 
وان كان في النار, خلاف من خلد في جهنم فهو من آهل الشقاء. ( آنظر: البغدادي : أصول 
الدین .ص 242 . ط . دارالأفاق . ط 1981.1) . 

(367م)- الایتان 30 ۰ 31 من السورة 77 : الرسلات. 
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قیاکل جملته في جملته» فناهيك من حاله» وتواصل أنكاله؛ وللوقت مايرفع من شجرة 
الزقرم. وكثافة ظلها الیحموم. فيتحول إليه فلا بارد ولا كريم فهناك تثور الجوعة 
وتنتهي الضرورة إلى أخذ الطلعة, فإذا تحصلت إلى يده كما تقدم ذكره في الأولي أشد 
وأقوىء فلا يزال الأمر كذلك دورات فلکیات» ويحموميات؛ وغسلینیات» وزقومياتء فلا 
قرار ولا انفلات» ولا حياة ولا ممات. 

واعلم أن هذه المطاعم والمشارب وأودية الويل والعلق وغيرها من السموميات» 
والیحمومیات» ليست [110] الأولى في غير الصفة التي تعرف مثل أن يرى ماء 
فيكون في عينيه نارا أو صديداء أو يرى طلعة آو طعمة من غسلين فتكون في لمسه حارة» 
وفي نظره منكرة » وتكون الزقومية, الغسلينية» في يديه مثل لس الحية من ظاهر-كما 
قلنا-رجس الثمرة المعلومة , فإذا تخلصت حيث لا تؤذيه كانت-كما قلنا- من النفحة 
السمومية والصفة اليحمومية.وما جاء من قوله تعالى *<1>يشوي<1> الوجوه.*(368): 
فمن جوفه يخرج اللهب على وجهه في جشوة يتجشأها ورجعة يتفوههاء وهذه من الحكمة 
الغضبية, والقدرة <2»السخطية2». ومن باب قوله تعالى :*ومكروا ومكر الله» والله 
خير الاکرین,*(369). وأما ازدياد الظلمة واسوداد الحلك وإجفاء الحرق: واشتداد 
الفصص وتوالي النوح والتشوه وانتهاء <43>الرطوبه<3» والييوسة» فمن حيث التضاد 
الدائر به لازدياد الأتوار بدار الأثوار. ألا كانت ظلماتهاء وحلكاتهاء سواد في دار البوار» 
فكذلك كل نعیم من نعيم هذه مضاف لنوع من عذاب هذه (370), والحياة <«إن>ما انبعثت 
واتصلت بجميع توابعهاء النعيم في دار التعيم انبعث واتصل يجميع توابعهاء من عذاب 
أليم في دار العذاب الأليم. وهذا من باب المفادات والأحكام التضادات» فالومن بحكم 
العزة التي وجبت له والكلمة التي سبقت به. والعناية المحضة التي حكمت عذاب 
الكافرين من حيث الخذلان الذي وجب له والحرمان الذي وقع علیه, كذلك ماتجلت لهؤلاء 
عزة السبحات في غرفات عليينء إلا تجلت لهؤلاء سطوة الفضب والإعراض في قعرات 
سچین. وهذا من عزم الاقتدار» وقهر الواحد القهار. 
د1- في اش" : وردت خطا « تشوى». 
<2> في "ش" :«السطحية» والتصحیع من "ل". 
23 في ال" و "اش" : «الرضوحية» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(368)- الاية 29 من السورة 18 : الکهف . 

(369)- الاية 53 من السورة الثالثة : ءال عمران . 

(370)- يقصد أن عذاب أهل النارمن نعیم أهل الجنة . فبمقتضی منطق التضایف کل نعیم 
من نعیم الجنة یحیل لنقیضه من عذاب النار. وانظر : خلع النعلين, ص [182] والهامش 
9 من التحقیق . 
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وكما قال -في قتق قلبه ولسانه بهذه الكلمة من الحكمة- : إنه لو لم يكن عز 
وجهه وتعالى ذكره من محمد عليه السلام حين "دنا فتدلی» فكان قاب قوسين أو 
أدنى*(371).: ما قرب منه من يونس بن متى إذ نادی في الظلمات *أن لا إله إلا أنت 
[111] سبحانك*(371م), واستجاب له عز وجل (371م م). كذلك لو شاء جل ذكره أن 
ينزل من حجابية الغضب إلى ر حمانية الرضاء لما كان بالحجابية <1>القَدّمية<1>» لأهل 
علیین. بأقرب منه إلى سجین, ولا شرفت معارج القعرات من معارج الدرجات» ولا 
سبحات عزة السبحات من حضرة المعالي الأخریات. وكانت تنزل العلي العلى: وتعود 
الأعماق بالقهر الأبهى والحكم الأمضى في آفاق القدس الأسنى والعلو الأعلى » فردوسيا 
أعلى وقدسيا أحياء وربك فعال لما يشاء. 


يز 


واعلم أن الرتبة المنزلة إلى السوق (372) إنما تنقصل من نور حقيقة نعمتك في 
الرؤية بحكم الستر الأول الذي حفظك في موضع المعصية وأسمعك في موضع الطاعة. 
وكان معك من خلف حجاب الغيب يرفع لك أدلة الطريق ويمسك عليك أزمة الأعمال. 
وهو المنزل إليك بالنور الذي تحقق لك في حضرة القدس» صورة ماكية به من سمع 
وبصر, وهذه الصورة الأسنى حجابك عن الأدنى ومعارجك إلى الأعلى . وهي في التدوين 


دا»» في ال" و "ش" : «القديمة» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(371)- الايتان 8۰9 من السورة 53 : النجم 

(371م)- الآية 86 من السورة 21 : الانبیاء. 

(371م م )- قصد بهاته الفکرة (الحكمة) , أن الله تعالی كما كان قریبا من النبي محمد في 
ترقیه وعروچه إلى سدرة النتهی كان قریبا من يونس بن متی عندما التقمه الحوت » 
وصار في قعر البحرفي ظلمات ثلاث ٠‏ ونادی *أن لا إلله إلا أنت سبحانك اني كنت من 
الظالمین.*» وعلى هذا لم يكن محمد بأقرب إلى الله من يونس بن متی . 

والملاحظ أن ابن قسي يبدأ كلامه بالتنصيص على الفعل دون الفاعل, فقوله: «وکما 

قال:» تاركا الفاعل (القائل)ميهما قابلا لاحتمال أن يكون هو الصنف (ابن قسي) أو 
غيره » وتستمد هاته الملاحظة أهميتها من کون القرطبي في "التذكرة". ج200/1 
-استنادا على رواية القاضي آبي بكر بن العربي-ينسب هاته الفكرة/الحكمة إلى 
الجويني أبي المعالي إمام الحرمين (ت478ه) الذي استدل بهاعلی تنزيه الله عن الجهة. 

(372)- السوق : ج »ساق : وموضوع إحالتها لدى ابن قسي التجليات الإلهية الماسكة 
للوجود والمقيمة له . فكما أن الله تعالى بتجليه في القدم ثبت الوجود . قبتجليه في 
الساق آقامنا . ( أنظر : ابن قسي : خلع النعلين .ص [57-59] , وقارن الهوامش : 202 , 
4 , 216 ,221 , 229 , 230 . هم من التحقيق). 
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حقائق غرساتك التي غرست. وحياتك الذي اکتسبت. إذ تلك الأشجار كلها نور محجوب 
بالحجم مكنون في الثمرة والفصن, خلافا للشجرة التي أخرجت من الحية الزقومية التي 
خلت من الرحمة فإنهما كلاهما نار محجوب وطعم زقوم» غير أن النار الواحدة ممزوجة 
بجزء واحد من الرحمة من مائة جزء من ملكوت الرحمة بعثتء والثانية خالية من 
الرحمة بالكل. 

کذلك, لما آکل آدم من الشجرة كانت المعصية فصل حجاب عن الأعلى إلى الأدنى 
وما ليس الحجاب صورة نار مخالفة لصورة الشوق التي فصلها سر الطاعة عن تلك 
الشجرة» صورة نور ربق الحجاب بصره عن النعيم الأقدس وأعماه عن ملاحظة آنواره 
وأهبطه من دار قراره. كما فتق حجاب [112] الطاعة بصره عن تلك الدار إلتمح إلى 
النعيم الأقدس <1> فجلا لّه1» الحقائق بانواره. ورفعه إلى حضرة القدس قي محل داره. 
وكذلك بذلك الحجاب الناري في هذه الدار يأكل من شجرة النار كلما أكل أكلة وطعم 
طعمة » كانت له جمرة:؛ كلما رد نفسا كانت له نفحة, قال الله تعالى*الذي جعل لكم من 
الشجر الآخضر نارا فإذا أنتم منه توقدون:"(373). فما يكون بالإنسان من جوع يأخذ 
وعطش يصيب هو من تلك الاحراق الذي من داخله » فإن النار مجعولة في بطنه موقودة 
على الدوام بنفسه . كما تفعل الزقومية في دار الشقاء و آنفاس الأشقياد<ء> بالاشقیادء» 
آماذنا الله تعالى» وکما تفعل الطوبانية في دار النعیم وأنقاس السعداء بالسعداء. |نهم 
لایاکلون متها إلا أكلوا نورا وطیباء ولاردوا آنفاسا إلا ردوا روحا نسیما وريحا نعمانیا 
هو روح تسيمهم وریحان نعمیهم. ومن هذه الجهة ما ازددت <2>کلا <2> إلا ازددت شرها 
ولا استكثرت من الطعام والشراب إلا ازددت حرصا وجشعاء کذلك النار ما ازدادت حطبا 
إلا ازدادت لهباء ولازدادت لهبا إلا ازدادت حطما وظلما» وتلك الأمثال نضربها للناس 
ومایعقلها إلا العالون» وقال صلی الله عليه وسلم *المؤمن يأكل في معی واحد, والکافر 
یاکل في سبعة آمعاء* (374). والمؤمن الذي یاکل بالسنة من الباح وینعم یاکل النار من 
باب واحد. مثل من باب النار الأول الذي هو في حق العاصي والخاطیء والکافر الذي لا 
یرجم إلى شرع ولا يتشقف بسنة یاکل النار شردا>هة ونهدا»مة من سبعة آبواب ضرب 
مثل من آبواب النار السبعة التي هي في حق الکافرین. 


<1>“ في ال" و "ش" :«فجلالة» وقد رجحنا ما اثبتناه لسیاق الکلام. 
< في ال" و "ش" :«کلا» وقد رجهنا ما اثبتناه. لسیاق الکلام. 


(373)- الي 79 من السورة 36 : يس. 
(374)- آخرجه مسلم عن ابن عمر (کتاب الأشربة ) . 
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وبمعنى هذه النار التي یاکل الناس في بطونهم عاقب الله الخلق نسبة أبيهم آدم 
بهذا السجن [113] الناري والحبس الظلم. وانتقم من الآكلين وساوى فيه بين الخلق 
أجمعين, لا لنفسه جل جلاله -فإن الله لا يقضي لنفسه في ملكوت الحق بوجه من حيث 
هو تعالى وعزء فان العزة تأبى ذلك والقدرة تمنعه وآنه ما من شيء إلا يسمع ويصنع من 
حيث الحق وتمام الكلمة الصدق *ولله يسجد من السماوات والآرض* الآية (375)- وإنما 
يقضي لغيره من عمى البصيرة وقصور النظرء كذلك لا يعاقب إلا لحق الغير ولا يطلب 
إلا بمظالم عباده البشر. 

وإنه لا كانت صورة آدم عليه السلام قد جمعت ما لا يحصى عدده إلا الله من حيث 
الدقائق الجامعة للموجود الانسي. وما وراء ذلك من علم البشر القدسي. وکان ولد آدم 
في الصبر والجامعة, والمعصية الواقعة, وکان الاکل من النار جاعت تلك العوالم 
وعطشت وأظلم علیها آفقهاء وتالت ولم يأتيها أقواتها وأغذيتها إلا دفعة واحدة على 
التوقيت والتدريج ۰ فدقعة تملأ فتروي ثم إنه ماء غدقا ودقعة جهدا ولاقحطا يبسا وجوا 
حرقا. وربماآزهر الماء مرة فمرض الأرض وأفسد الزرع » كالذي يهلك بالبرودة ويذهب 
بإدخال الطعام على الطعام» وربما أزمن الغيث واغبرت الأرض واقشعرت الربا فعاد 
الكل هشيما تذروه الرياح» وظهر سلطان الفساد وغاب سلطان الصلاح. وما <بين» هذين 
الطرفين وسط يأتي على التوقيت والتقریب. هو أشبههما حالاء وأحقهما بتقدير حال 
النعيم الدائم عذابا. ولكنه كيفما كان يقع عليه اسم العذاب. وهي حالة من العذاب في 
حق من كان مقامه دار النعيم يأتيه نعيمه لاعلى التوقيت والتدريج: ولا وقتا إسرافا ولا 
وقتا إقتاراء ولا وقتا ليلا ولا وقتا نهاراء ولا حينا سوادا مظلما ولا بردا أليناء ولا حينا 
قبضا ملهباء وكذا بنعيمها كان تعيما سرورا وينعما مجردا على حكم [114] شهوته. 
وحال إرادتهء لا پمانع ولا يدافع ولا يشاح ولا يضايق ؛ مع أنه لم يكن يمنعه لنفسه ولا 
لشهوته في حقه. وإنما كان مطلوبا في عالم السر الذي ورااء»ه مستودع ملكوت الأثهار 
والاشجار» مستحفظ في غيب حجب الأنهار والأزهار. فحيل بين السر ومقامه » وبين 
ذلك ودار إنعامه. وهذا كله بالعصيان الواقع والخطإ الحادث. 

وان ابن آدم وما ورا<ء>ه مما في الأشياء نعمته هو نعيم الأشياء: وليست الأشياء 
نعمته بالحقيقة إلا من حيث هي لا من حيث هو كما قلناء فإنه هو الرب وهي المريوبة 


(375)- الآية 16 من السورة 13: الرعد . 
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وهو السيد وهي المسودة. وفي نعيمها في قدس ربنا (376) والنظر إلى وجه سيدنا ذكر 
الذاكرين (377)» وهدى ورحمة للمؤمنين. 

هذا يعاقبه الرب تعالى اذا عاقب لفیره» فبهذا لا يقضي الله أبدا فيما يريده 
لنفسه لقدرة أن لا يعصى لنفسه طرفة عين » ولو فرضت أن قد يعصى لفرضت أن قد 
تريد تحريك يدك آو قدمك أو بصرك أو لسانك في فيك فيعصيك في إرادتك كل واحد 
منهما لا يمشي معك فيها . فهذا فرض محال في هذا المكان وتقدير غير جائز بالانسان. 

وإنما ترك الأحكام كلها جل جلاله عل مقادير أفهام الخلائق» وجعل العقول روسا 
على الأفهام علما بالحقائق يأخذ لبعضهم على بعض العهود والمواثيق . ففي تواجب 
الحدود في الربوبية (378) التي تركها بينهم, والأعلام التي رفعها لهم عند كل طامحة 
همة منهم» ورفع بعضهم فوق بعض درجات بالحكم الاختباري» والسري الاجباري وأسجد 
بعضهم لبعض وسخر البعض للبعض ليبتلي رؤساء العقول ويختبر أرباب الألباب, 
والحظوظ عنده مع ذلك مغيبة كالأقدار في حق الختبرین محجبة ربما عنده العزيز في 
دار الذليل في آخری» وربما كان دار العزيز في أخرى الذليل. 

فمن مناوأة للعصاة لنفسها فعصت في طلب الحظوظ والأقدار وأخطات برؤية 
النفوس [115] على ما هو به على الاغیار» وأما من حيث البارئ سبحانه فمعرفتها 
به جبلية» ودا» فطرتها <1» وائتمارها له من حيث السر اضطرار طوعا وكرها عزة 
وقدرة. وإذا جاء الحق زهق الباطل ووقع اليقين لفارقة الأشکال, والأمثال؛ طْلَ من يدعي 
إلا إياه وإلى بحار الأزليةء فلو أنها بتلك الحالة ما عصی, ولا ضل الإنسان وما غوی» 
وربك فعال لما يشاء. 


1 في "ل" و "ش" : «فطرته» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(376)- يقصد أن نعیم الاشیاء في دارالنعیم من حيث کونها مسخرة لبني آدم. ولان ما 
يتنعم به في الجنة ليس عن حاجة وضرورة (أنظر : خلع النعلينء ص [ 118]ء[121]) 
قانها ليست حقيقة نعمته. إذ نعمته الحقيقية في دار النعيم هي رؤية الله تعالى 
مصداقا لا ورد في القر آن والسنة . 

(377)- ذكر الذاکرین = شهادة أن "لا اله الا الله". 

(378)- الصدود في الربوبیة-الفصل بين الاسنان والاله من حيث عبودية الانسان 
وانحصاره في الزمان والکان , (انظر : الجرجاني : التعریفات ). 
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فصل 


واعلم أن حوادث الحدود الضروبة بين الخلق في هذه الدار؛ ودخول الحجابات 
النوعة ورفع الأستار. كلها آکل الشجرة في تلك الدار, فلولا الحجاب الأول الذي على 
البصر بتلك الاكلة الاولی التي آنزلتنا إلى هذه الدار لبدت لنا سوآتنا في موضع چوار. 
الحدود وفتق السد السدرد» وطفقنا نخصف علينا من ورق الجنة الدتیا. والدنيا مسيخ 
الصورة وتشوه الوجوه وقلب الاعیان. ومساکن الحیات البرزخية ومضایق القیور . وان 
السر الذي نزل بالاكلة الواحدة إلى ثقاف السجن وجنس الجنس (379)» وهي السنة 
التي لاتتبدل و الحكمة التي لا تختلف . 

وکما كانت تلك الشجرة نارا محجوبة في دار الأنوارء کذلك هذه الشجرة زقومة 
محجوبة في هذه الدار, فلولا الفطاء الذي على العيون» وظلمة بيت السجن على 
السچون, لرآى نفسه في دار أخرى يأكل من زقوم ويشرب من حميم. 

واعلم أن الإسم العزيز الذي نزل بالرحمة المنزلة لهذه الدار هی معنا أينما كناء 
وأقرب إلينا من حبل الورید. وإن الرحمة التي نزل بها في يده يمسكها بزمام 
التصريف والتقليب بين يدي آمره العزیز» وسمته الوجيز. 

وإن بن آدم روحائية الارض المسكونة وبطانتها الموجودة , فإن مافي شجرة الارض 
ومدرتها من نار وغير ذلك روحانیتها وبطانتها في ابن آدم مرسومة (380) في اللحم 
محجوبة بالطبعء كما «آن» ظهارته التي آبان بها محجوبة [116] في نفس الشجرة 
موجودة في الحجر من المد . 

وإن الرهمة ما باطن آعیاء والتقس نار باطتها الروع. وق النفس بن يدي الاسم 
العزیز ممسوكة تحت غطاء الجسم الکثف بالرحمة التي هي الاء. والروح قیوم الحياة 
الذي هو اط الا وبا هن الخفس نين ريدي الام هی الشمرة وشي ذلك ماهی من‌چود 


(379)- جنس الجنس يقصد به المشاكلة » والإتحاد في الجنس بواسطة التناسل. 
(380)- إن الإنسان لدی ابن قسي وان بدا عالما مصغرا , إلا أنه بقدر ما انطوى فيه العالم 


الروحاني العلوي ١‏ انطوی فيه الغالم المادي الارضي. 
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لك. وموجود الموجود من أجلك بين يده. وقد ضرب لك الأسداد وأركز الحدود. وجعل 
الأعلام ومسك أزمة الرحمة بين يدي أمره ونهيه. فمن جاوز الحد المركوز إلى ما ليس له 
وأخذ يمين النهي » وقد قبض الرحمة عن تلك الطعمة التي من تلك الشجرة: والمدرة» 
فيطعمها زقومه قد خلت من رحمة الله ٠‏ فإذا تخلصت <1> الطعمة <1> إلى البطن كانت 
نارا حطمة» قد خلت من رحمة الله. ثم أيضا كانت زقومة من غضب الله» ونفخت عليها 
الأنفاس واشتعل الباطن ويملا بصر الظاهر دخاناء فكانت ذات لهب وكان هذا حجابا 
وفيض الرحمة الماسكة للنفس كان فيضا للحيا المقيم بالماء الذي هو الرحمةء 
وهذه الرحمة هي الروح الماسكة للنفس, والأمر كذا. ويهذه الحدود المركوزة والأعلام 
المحصولة والأزمة الممسوكة بالبدأة العلية یاکل إثنان من شجرة واحدة بل من ثمرة في 
الشجرة. فيأكل الواحد زقومها الذي خلا منه الرحمةء ویاکل الثاني نعمة محفوظة 
بالمرحمة تغذیها لهء وتربيها له. وتعظمها إلى وقت الحاجة إليها والغبطة بها (381). 


EE: 


هذا الكلام الذي مشى في فيض الرحمة مجملء ينزل على الأمر الذي يصار إليه 
في تلك الدار» فربما أشكل معناه في هذه الدار. وإن الرحمة التي ذكرنا قبضتها في 
الروح القيم على النفس وهو الماء الذي باطنه الحياةء والقبوض في هذه الدار في 
موضع تعدي الحدود وهو الحياة القيم بالماء الذي هو الروح» فإذا انفضت الجنايات عن 
الروح وبقيت [117] النفس جسم والجسم ميت موت النائم. وإن ذلك القبض قبض 


<1>- في "ش" : «الرحمة» والتصحيح من "ل" . 


(381)- من خلال كلام ابن قسي السابق عن علاقة الإنسان بالشجرة الزقومية (شجرة 
جهنم) والطوبانية (شجرة دار النعيم) (أنظر : القرطبي : التذكرة ج2/ ۰132 173,133)» 
يتبين لنا أنه يعطي "للشجرة" دلالات كثيرة واٍحالات متعددة» فهي : رمز للوجود ورمز 
للمعرفة. رمز للطاعة والمعصية والخیر والشر والنعیم والعذاب . رمز للنفس الامارة 
بالسوه ورمز للنفس المطمئنة السعيدة. إنها في امتباره ملازمة للانسان في عاله 


العلوي والسفلي . 
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السنة وليس بشيء كلي ٠‏ فلم يبق ما يقوم على النفس إلا قيام الامساك, فان تاب 
العاصي أرسلت تلك الحياة كما ترسل النفس التي تتوفی, فان عادء قيضت عنه. وهي 
الروح في سنةء وسلطان النفس في يقظته وعزمه. وأما الكافر المتصل الفجور 
فمقبوض عنه أبداء وقد سماهم الله سبحانه "آموات غير أحيآء.* (382), وهذا موت 
صحيح بين حده من جهة الحق, فان السر الذي هو حياة ذاته وقد قبض عنه» فأي موت 
أكبر منه وأي كلمة أصدق من هذه الكلمة ؟. 


(382)- الآية21 من السورة 16 : النحل. 
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1 الصميفة الثانية] 
الفردوسيات 


بسم الله الرحمن الرحیمر 

الحمد لله رب العالمين» والصلاة على محمد رسوله الكريم » ومن يرد الله يه خيرا 
يفقهه في الدين ويجعله من عباده الصالحين. ويورثه من التقوى وليكون به من 
الوارثين*الذين يرثون الفردرس, هم فيها خالدون,* (383). 

هذه الفردوسيات كلها سريانيات (384), ومعار ج تور انیات (385)» وقد انتظم 
أكثرها في الرحمانيات بمعانيها ولذا لم نمعن الكلام فيها وعلى ما يتسع فيها ذلك 
الاتساع» ففیها تعیسیسین ومتاع وبلاغ. فمن كان عئده إصاخة وسماع» والله يسمع 
المصيخين ويهدي الحاشرین» ویمد العارفین ویقص الحق. وهو خير الفاصلین. 

واعلم أن الجنة ثمانية آبواب (386) حقائق آنوار الثمانية الرسل : ءادم ونوح 
وابراهیم وموسی وداوود وسلیمان وعیسی ومحمد قدس الله آرواحهم, وآن آبواب 
حضرة القدس ثمانية//أبواب / حقائق أنوار الحملة الثمانية (387) حقائق الرسل 
الثمانية الحمّلة. 


(383)- الاية 11 من السورة 23 : المؤمنون . 

 -)384(‏ اعتباره الفردوسیات كلها سریانیات تاکیدا على جعل معانیها مخصوصة بحالة 
الذوق.وهي حالة مجملة (سريانية) (انظر:ملحق الصطلحات الواردة "بخلع النعلین). 

(385)- معارج نورانیات. یقصد آنها معان متجلیات في لطائف. 

(386)- لقوله ص في الحديث الذي أخرجه مسلم في صحيحه (کتاب الطهارة) عن عمر بن 
الخطاب"مامنکم من أحد یتوضا فیبلغ أو فیسبغ الوضوء ثم یقول: آشهد أن لاإله إلا الله 
وآشهد أن محمدا عبده ورسوله, إلا فتحت له آبواپ الجنة الثمائية یدخل من أيهاشاء*. 
وقارن : القرطبي : التذكرة ج2/ 181.178 

(387)- یقصد أن آبواب حضرة القدس حقائق آبواب الجنة الثمانية. كما أن الحملة الثمانية 
للعرش في قوله تعالى :* ويحمل عرش ربك فوقهم يومئذ ثمانية* (الآية 16 من 
السورة 69 : الحاقة) هم حقائق الرسل الثمانية : ءادم ونوح وابراهيم وسوسی وداوود 
وسلیمان وعيسى ومحمد. وانظر : النيسابوري: التفسیر؛ ابن كثير: النهاية. ج274/1؛ 
البيهقي : الأسماء والصفات (باب ما جاء في العرش والكرسي)؛ ابن القيم: كتاب الروح » 
ص 242؛ ابن عربي : الفتوحات: ج 148۰1471 ؛ مخ . ش .خ.ن.ش ص [135 ۰ 136]. 
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وان ثور حقيقة سليمان //عليه السلام// منهم هو <1> باب/لجنة// الجن <1> 
أول النيران القامعة, والحجج القاطعة. والبراهين اللامعةء وهي أول در جات الجنة. وان 
الجنة ثمانية أسوار على ثمان جنات» وأن في الابواب أبوايا ]118[ لاسوار وجتات 
/لجنات/ كما أرسى في الشرائع شرائع؛ وفي الثبوات نبوات (388). 

وان لأول دخول الجنة رويه <2> حقیقة// خف*// ركعتي <2> التحية التي كان 
يصليها رسول الله صلی الله عليه وسلم عند انصرافه من سفره قبل دخوله داره 
واستقراره مقره (389). وكما أنه لم يكن يدخل داره ومقره حتى يجيي إلى المسجد, 
كذلك لايدخل داره ومقرة مملكته حتى يخلع عليه بردة الملك بين يدي ربه. وأنه أول من 
بدخل وآخر من يدزل بحکم الوسيلة التي آوتي والسيابة التي تحل. 

وأما النعیم كله الفردوس. فما منعم قدسي ليس منه شيء لحاجة نفسك ولا 
لضرورة حالك فانها ليست دار حاچة ولا اضطرار ولا مقام انحسار ولا انتظار » قال الله 
تعالی ۰ إن لك آلاتجوع فيهاولا تعرى» <3> . . وانك لا تظم وا فيهاولا 
تضحی,*(390), کذلك لا یضطر فيها إلى شيء من التنعمات أبداء حاشا حاشك یمنع 
روية النعیم العلية» والحضرة البهية . 

وانما النعیم فيك نعیم. ومتاع کریم , فإن الكل منك وعن تورك انفصل وینورك 
متصل» وأنت الرب وهو المربوب . وهو لك الطالب وأنت الطلوب. وهذا السر آبقی 
عليك الحاجة في موضع نعيم الرؤية التي تقدم ذكرهاء وليست بالحقيقة حاجة وإنما هو 
شهواتك أنت محررة من رق الحاجة وربقة الضرورة» وأيضا لم تسم شهوة إلامن حيث 
شهواتك في هذه الدار. قسمى لهم تعالى تلك الإرادة الحرة لتكون أبعث لهم على 


1م في "ل" و *ش” : «باب الحق» والتصحیع من مغ . ش . خ .ن . ش ص [136]. 

<2 في‌ل" و اش" :«حقيقة وهي ركعتي » وقد فضلنا صيغة ميخ.ش.خ.ن.ش.ص.[138]. 

<3>- ورد في ."ش" خطأ «إنك لاتجوع فیهاولا تعرى» . 

(388)- يشير هنا إلى تداخل الأحكام والأعمال, فكل شريعة لاحقة تثبت أحكاما من الشريعة 
السابقة. فالشرائع على هذا متداخلة ومتكاملةء وقياسا على ذلك يسلك ابن قسي-كما 
يلاحظ ابن عربي-مسلك القياس وطريقة الإمتبارء فيجعل الجنات درجات متداخلة 
ومتكاملة. ( انظر: ابن عربي: ميغ.ش.خ.ن.ش .ص [137]). 

 -)389(‏ ورد في الحديث الذي آخرجه مسلم في "صحيحه "عن كعب بن مالك (باب توبة کعب 
بن مالك)ءأن النبي ص*كان إذا قدم من سفر بدا بالمسجد فركع ركعتين, ثم جلس للناس*. 
الحديث. وابن قسي هنا يقيس أول دخول الجنة على لحظة عودة الرسول من سفره. 

. الآيتان : 116,115 : من السورة 20 : طه‎  -)390( 
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الشوق إليهاء والحرص عليهاء فشوقهم إلى الأعلى من حيث معرفتهم بالأدنى فقال عز 
قوله :*ولكم فيها ما تشتهي أتفسكم ولكم فيها ما تدعون* (391). 

وإنا قد علمنا بالضرورة أن شهواتنا فيها مقدسة من حيث لاحاجة للطعام, وأنه 
ليس من هذه الأشهية في حق السيادة والأدمية إلا مالها في حق الربوبية العلية. وإن 
السر الذي بعثنا على النعيم من غير حاجة إليه تمس ولا ضرورة [119] تعرض ٠‏ إذا 
أخذنا من النعيم استطبنا ونعمناء فضرب لنا مثلا من السر الذي بعث عز وجهه على 
النزول إلينا والقرب لناء والإفاضة عليناء من غير حاجة تمس ولا ضرورة تعرض إليناء 
ولا شهوة فيناء حتی إذا أخذ في الفيض علینا والاسترضاء لناء نشرت لنا أعلام محبته, 
وتعرف أحوال مودته» وأعطى توددا وأنعم تحبباء وأفضل تنزلا وتقرباء حتى تجلت الرضا 
منا كما طلب المرضي عنا منه؛ وذلك الحب والود كله ليس من حيث هومقام عزته, 
وملكوت حضرته» وإنما هو من حيث نحن في مقام عبوديتناء وسر توحشنا. وأنت إذا 
رأيت من النعيم ماهو لك نعيم إنبعثت إليه بشهوة ما وإرادة ما من حيث هو النعیم. لا 
من حيث آنت» حتى إذا بدت وأخذت فيه وجذبت ألذ ماتكون وأعذب ما يمكن. وهذا 
الباعث الذي بعثك في الأصل إنما هى من حيث شهوتك فيك وبواعث تنعم أنه لاغير ذلك. 

وآما أنت من آنك من حيث أنت قرباني الصفات» رحماني الار ادات» أما ترى إذا 
بعد العبد من الرب» و آعرض عنه فلم یذق ولا تقرب, كيف یعرض الله تعالی عنه ویبقی 
في النار مخلداء وفي العذاب مؤبداء لايبالي عنه ولا يعبا به, وإذا قرب منه كان في 
بساط ملکه, ومقام ثور وجهه, آحبه الله تعالی وآدناه. ورضاه واسترضاه. 

وتلك الحبة وإن كانت منه فبوجه أن كان نعيمه فيه وتمتعه به ومن النظر اليه 
والقرب منه. ثم يفيض عليه الفيض بعد الفیض, ويواليه من الزید. لا يمل هذا من الأخذ 
ولايمل هذا من العطاء. وهذه حقيقة أن الله لا يمل حتى تملوا (392)» فانه لا يمل هناك 
من الفيض والمزيد حتى تمل. وكل ذلك بتنعماتك لا تمل أنت من النعیم ولا يمل منك 
النعیم. فهذا دأب لا ینقص, وهذا متصل لا يسام. كذلك الأمرالتمتع بالحور» هذه الشهوة 
التي [120] تحدث لك فيها إنما هو من سر خفي وهى حقها منك وموضع تعيمها فيك, 


(391)- الآية 30 من السورة 41 : فصلت . 
(392)- أخرج مسلم في "صحیحه" من حديث عائشة أن النبي ص قال :* [...] أيها الناس 
٠‏ عليكم من الأعمال ما تطيقون . فان الله لايمل حتى تملوا* الحديث (باب فضيلة العمل 
الدائم من قيام الليل وغيره ) . 
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ومن هذا انبعشت شهوتك ومحبتك فيها. وأنت إذا تركت السر الذي طلبتك يحقهاء 
عندك بَابًا الكريم السادي أن يعطي الحق الذي عليه من غير مزيدء بل يفتح باب الكرم 
والجود وينعم ويفضل ويزيدء وهذه صقة الرب مع الربوپ والسيد مع السود. ویما هو 
الآن شرع لتنبعث إرادتك إليها ومزيدا بل من النعيم والتمتع بهاء لا أنت تمل من 
العطاء ولاهي تمل من الأخذء ولا تزال أنت محب يها بما أنت عليه لها رباء ولا تزال هي 
محيوبة بما هي مربوبة أبداء ولا تزال طالبة من حيث أنت منعم. ولا تزال راضية من 
حيث أنت مفضل. 

فأما المقامات کلهاوالدر جات عندك بأسرها بما هي به من آنوار» واشجار» ونيات 
و أزهار» وغير ذلك من أحوال الملك» فمنقولة مفصولة منك من وجوده عندك ثورا من 
نورك وسرا من سرك » وجدت لأجلك من لطيفة السر الذي هو به منك ليكون تعيمها 
فيك وروح حياتها التي بعدها من الغيب منك . 

كما أنك موجود من أجله جل جلاله نورا من نوره. وسرا من سرهء أوجدك ليكون 
نعيمك فيه روح حياتك عنه» وسر إمداداتك وإمساكاتك من موضع قدسك منه , فتنعم 
منه في سرالحق الذي عنه ظهرتء ونور السر الذي لأجله وجدت. نعیم بصر العين ويمنع 
خوارج وسر المعنى (393). وبتلك اللطيفة تعرب عن حضرة العلى وبساط القرب 
والحياة والرضاء فتكون الإفاضات عليك عينا للعين حجابيات على» وسر السر معاني 
<1>چلی<1>. 

والدرچات مائة والأسماء السمیات في العلیات مائة, لذلك قال صلی الله علیه: 
"الجنة مانة درجة" (394)» وقال :“لله مائة رحمة نزل منها واحدة إلى الأرض* 
الحديث (395)» قلما صرق الواحدة کملت الاشة» وکذلك قیل إن لله مائة إسم إلا 
واحد(396), فهذا الواحد الذي نقص من الاشة هوالذي ینزل بالرحمة إلى الارض: 
فنقصت [121] الرحمة أيضا من المائةء فإذا آراد الله فساد النبت وخلو الارض من 


1 في ال" و آش" : «جلاه وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(393)- يقصد أن رؤية الله في الآخرة نعیم بصرالعین » وهو نعیم يحجيه تعالی ویمنعه عن 
الخار جین على شرعته . كما یمنم عنهم سر المعنى الذي هو التوحید . 

(394)- حديث سيق تخرجه في الهامش 199. 

(395)- حديث سيق تخرجه في الهامش 282. 

 -)398(‏ روی مسلم في صحیحه عن آبي هريرة عن النبي ص أنه قال:*إن لله تسعة وتسعین 
إسما مائة إلا واحدا من آحصاها دخل الجنة (باب في آسماء الله تعالی وفضل من آحصاها). 
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الرحمة ارتفع الإسم إلى مكاته العلي. وارتفعت الرحمة إلى مقامها القدسي» وكملت 
الأسماء المسميات مائة. والدرجات في الجنة مائة, والرحمة في المنازل والقامات مائة 
عمودا قائما من حيث تقدير الظاهر, وجودا بسيطا من حيث تقدير الباطن» موصولا من 
حيث السر» مقصولا من حيث الخلق والأمر (397). 

فأعلى مقامات الجنات عليون وهي مقامات المقربين؛ ودرجات ذوي الالباب من 
الزمتین, وأسماها في العلى وأشرفها في النور والسنااء» الفردوس الأعلى» وهو من 
العمود القائم بتقدير الظاهر نصرهء ومن الوجود البسيطي <1> بتقدير<1>الياطن 
وسطء قال رسول الله صلى الله عليه وسلم :*إذا سالتم الله شيئًا فسلوه الفردوس 
الأعلى فإنه لايتعاظمه شيء* (398) لأنه رأى الأمر من حيث هو. 

واعلم أن السر الحق بما هو فأوضح الأمر بهذا : قائم لطيف روحي خفي» وكيف 
يتعاظمه عز وجهه بطلب هذا القدر العظيم ؟ وأتت إنما تطلب حظك من الرحمة من 
حيث فضلك من ثور الأسماء المسميات بالعمود القائم والوجود البسيط . 

والنور كله من حيث السر اتصال صمدي واستواء فلكي» فتری الأعلى متصل 
بنور الأعلى مقابل ذلك الأعلى» على كل نور ممد لما يقابله ويستمد بما يواجهه. فان 
فرضت فلكا بسيطا وقدرت وسيطا ونورا مقشيا من ذلك الوسطء فليس حظ رقيقة من 
الفلك حيث ما كانت بأوفر من الأخرىء لكن القوة والمادة بحسب القرب والبعد. فأدنى 
وأبعد. وإن فرضت عمودا قائما رأسا وقدما وقدرته كله بصرا متصلا وخلت آم الرأس 
منه للسر الذي يمد القامة من أعلاها إلى أسفلهاء فليس حظ الأعلى من ذلك السر بأوقر 
من حظ الأدنىء ولا مكان القدم باقل قسم من الرأس [122] الأعلى» لكن بحسب البعد 
والقرب في الإمدادات والقوى, فإذا اقتنعت من مطلوباتك السريانية -ولله المثل 


<ا»- في "ل" و "ش" :«تفردي» وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام. 


(397)- يقصد أن رحمة الله المطلقة أو رحمة الامتنان التي وسعت كل شيء (الاية 156 من 
السورة السابعة : الاعراف) هي من حيث الباطن بسيطة بساطة روحانية؛ ومن حيث 
الظاهر قائْمة بالوجود. ومن حيث السر الذي انفرد به الحق عن العبد موصولة بالذات 
الإلهية كسائر الأسماء الإلهية» ومن حيث التجلي الأقدس في عالم الخلق (الملك /الشهود) 
والأمر (الملكوت والاعیان) مفصولة عن كنه حقيقة الذات فصل تمييز لا فصل مفارقة. 
(انظر ماكتبناه في المبحث الرابع من القسم الأول من الدراسة حول: الذات الإلهية 
والأسماء الإلهية) . 

(398)- رواه البخاري في صحيحه عن أبي هريرة (كتاب الجهاد) . وهو بعض من الحديث 
الذي سبق تخريجه قي الهامش 199. 
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الأعلى- أن يكون القدم من حيث آخذت بحظك من ذلك السر من ذلك الکان» وقوته 
أضعف وإمداده أقل. ولا يبالي ذلك السر من ذلك المكان العلي وقوته أقوى ولايبالي بك. 
وان لم تقنع فطلبته من حيث الرأس أخذت حظك من السر العلي والنور الكلي والمقام 
القدسيء ولم يتعاظم ذلك السر منك. ومن ههنا لا يتعاظم الله شيء من الطلوبات, إذ 
الكل من سر قدس ذاته» وفيض امداداته» وتور أسمائه المسميات وصفاته» فمن حيث 
طلبت أخذت» وبقدر قولك أشهدت فأمددت. كذلك إذا ارتفعت الدرجات وتقدست 
المنازل قدسا آعلی» وعلت المقامات حتى يكون المقام الأدنى فردوسیا ثم يرتقع الأعلى 
إلى فردوس أعلى وأقدس وأحياء وترتفع الاستار وتتجلى أسرار الأيصار» وتستعمل 
منازل الأضواء والابرار» يبين إله الأسرار بنور تجلى وبتحكم أسمائك الحسنى تكون في 
مقام قدسك. وربيع نفسك, فتطلع عليك نفس كريمة قصرك ونفيسة ملکك, قد آدارها 
فلك الغيب إلى سر مجدك وفراش أنسك» فيطلب السر السرء والسيدة مريوية والسيد 
رب عليم جواد منعم. فتكون أنت في شاهدة العين القبل بروح الإنفهاق للمتمتع بنعيم 
التلاق؛ وهي في غيب السر المراودة فتاها عن نفسه القبلة عليه في مقام قدسه. ولو 
لم يكن سرها الباديء والمراود في البادی» لأكلت من جوع وشربت من ظما وذلك باطل 
بالحكم والثنااء». فمن حيث <1>العمود<1> القائمة والأشياح الظاهرة لاعلم للمسود 
الربوپ بزيادات النعیم وموالات فيض المزيد الذي قرع بابهاء ورفع حجابهاء ومن حيث 
الأسرار الباطنة [123] والمعاني الخافية له العلم بالأمر كلهء الحياة التي فيها من أفق 
السر والفرقان الذي عنده في ملكوت الغيب. 


فصل 


واعلم إذا خلوت بكريمة قصرك وأخذت في النعيم بها والإفاضة عليها كما يفيض 
السيد على المسود والمحب على المحبوب» إذ الحبيب سجية رحم منك وقطعة كبد من 
ملكوت سرك. تنزل عندك فيما هي عن الكرائم عندك وأقرب القوى العزيزة إلى 
<(2>فيض<2> شمسك وروح قدسك» أفضت عليها إفاضة مهيمنية من حيث أنها المهيمنة 
على جميع جوارحك وكرائم قصورك. فإذا قعدت منها قعود النعم العمیم. ولبست منها 
لباس المتمتع الكريم انبعشت رسل الأسرار إلى بعضها بعض في بطائق حورك» وآفاق 


«1- في ال" و "ش" : «العیون » وقد رجحنا ما اثیتناد. 
<2>- بیاض في ال" وفي آش" : «فوض» وقد رجحنا ما اثبتناه. 
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سيدات قصورك. من حيث اسم العدل الکنون في خلدك بالحكمة الرحمانية من إسمه 
العدل وسره الحق المقيم في ملكوت خصوصه السرياني» فعرفت الأسرار بعضها بعضا 
في الحین» فعرفت الكرائم والحور العين. وكلما وقع السر في نفس واحدة أشبهت التنعم 
وأرادت التمتع العميم؛ وشهوتها مسترحة غير ممانعة وإرادة محكمة غير معارضا ‏ فلا 
تاخذ في حقها عندك فطرة من حيث اسمه الحق وحكمة القسط. وهي حقيقة سنة العدل 
بين النساء في هذه الدار . لکن بين العدلین ما بين الدارین, الواحدة <1>یودی<1>» الحق 
فیها بعد الیوم والیومین وفي السریرین. والدارین وهذه يؤدى الحق فیها آسرع من 
طرفة عين ويجمع في السریر الواحد والوقت الواحد بين المائة <2>»منهن<2» والمائتين» 
وذلك إذا سبقت السابقة منهن فكلهن سابقة ولاحقة وأنت في شغل من النمیم. فسيدتهن 
في قصرك. وأكثرهن قيسا من بعدك. كوشفت في الدقيقة المختصة به من نفسك على ما 
أتته من حسن صفاتك وتلألؤ مرآتك. من حيث [124] أفقها المفترق وفلكها الفروق 
رأيتها أنت على بصر الدقيقة التي في وجهها فالبستها سيدتها تحفتها لا بحس فيها 
أكشر من زيادة حسن وطيب وجدتها من نفسهاء ورأيت ذلك الحسن والطيب وقد ألبستك 
فوقها وهو طيب حسن الدقيقة وطيبها الذي خرج عليك. وكذلك لم تر الثانية التي 
جاءت هذه التي كانت تحت ظل نعمتك» اذ آلبست في أفقها <3> وفلكها<3» ولا علمت 
أكبر مما رأت عليك حلة من الحسن لم تكن تراهاء ووجدتها عليك نفسا من الطيب لم تكن 
قبل تجدهء فلا لواحدة رؤية مع الثانية حيث ماكانت إلا بالکاشفة, وإنما كل واحدة منهن 
خلف حجاب الغيب عن الأخرى من حيث الأفلاك والأفاق» ولايبعد عليك ذلك. ققد ضرب 
الله لك مثلا في ملك الرحمن في هذه الدار» فإنه یلیس بالمرأة من قلب النطفة في 
البطن, لا المرأة تحسه ولا شيء من أدناس البطن يحسه. وفي غير ذلك من أحوال الملائكة 
أدلة منصوبة وأمثلة مضروبة. وأما أنت فترى ذلك كله من حيث لا تورثه وتعلم سره من 
حيث لا تعلمه . وهو ألرب بين الرب والمربوب والسيد والمسود. 

فترى واحدة في أخرى بنعمتين, <4> ولهن <4> ضرب مثل من سماع ضربين 
في صوت وأنه لا آلذ من أصوات كثيرة في صوت واحد وألحان مجموعة في لحن واحد. 


<1 في آش" : «یودن » والتصويب من "ل". 

<42- في "ل" و "ش" :«منهم» وقد رجحنا ما اثبتناه. 
(3>- فيش" : «ولا فلكها» والتصحيح من ل . 
<44- في ال" و "اش" :«وآیهن» والصواب ما اشبتناه. 
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وهكذا كانت مزامير داوود فإنه لما كوشف سره في ملكوت الکلام» وآخرجت القوة 
الإرادية بالخاصية النبوية إلى الظهور العام؛ كانت أصواته تنبعث أصواتا في صوت 
واحد فلا يدرك الإحساس النبوي من ذلك أكثر من غيبة من لفظة أو نغمة في لحن. 
وکذلك الکلام العلي جمیم الکلام ني كلمة واحدة کذلك لو سمعته الجبال لاندکت أو 
أطرقته السماء لانشقت. 

وآما وچود تقمتین آوثلاثة أو مامّة أو ما فوق ذلك آو دون بقدر ما عندك من 
الحورفي [125] نعیم واحد. فاجتماعه کاچماعه للاصوات في صوت واحد من حيث 
الدقائق المتنعمة والأسرار التمتعة » فان لكل دقيقة حوراء نعیم وامتاع. وما تضاعف 
الحس عند الأولی بالاخری في نص الجمال على الأخرى من الأولى» وتلالز بالانوار عليك 
من کل واحدة منهما حوراء من حقائق منهن لدارك النور تنزلت به الیهن في حضرة 
نعیمهن بك وتمتعهن منك. كما تصور الشوق من حقائق الرتبة العلمية في ملکوت 
الحضرة القدسية» ملك الحاسن النعمية, تنبعث القوی الإفاضية منك على موضع الحواس 
منهن فيك من کل ما لهن مستودع في غيب أمرك وخزانة سرك. وهذه لحة من تلك 
الكيفيات التاعیات. والتنهمیات الکرامیات » فادت إذا نزلت من واحدة منهن منزلة 
النعیم چاء الكل منهن حتی يكلمك الجنین ولو كن كما كن من الجنین مائة إلى فوق أو 
دونء الحکم واحد والمشيئة واحدة. فإذا انقضت <1>الهياميات في الهیامیات<1» وتفتقت 
السکیات في السکیات. فلو كان في تلك الداررسر ینکشف للاعیان من مواضع کتم 
الاسرار» لعلم الاجماع حال نعیم الأسرة والاأستار. فانه إذا فضت نوافج السرور وخلت 
طباع قرائر النفوس واندفعت قماریات الریاضات. وسقت الكافوريات حدائق 
السکیات, اتصل الطیب بالطیب والنفسات بالنفسات, وانبعثت رياح السك من کل 
الجهات. فنطقت الأعالي والجنبات» وطیبت العالي والدر جات. 


<1»- في "ش" :« الحیامیات في الحیامیات » والتصویب من "ل" . 
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فص 


واعلم أن الذي تسمع من سقوط الغيرة في تلك الدار» وارتفاع الحسد بين الأغيار, 
ليس الا من حيث <1> الأفلاك <1) والأفاق. فإنه ليست إلا كل كريمة مثلهاء أو سيدة 
قصراء أو حوراء خيمة أو كاعب قينة, ما كن في القبة أو الخيمة على كشرة عددهن 
وأنواع أحوالهن «!۷» صاحبة فلكهاء [126] وواحدة أفقها وفريدة سيدهاء ليس معها 
غيرها شريكة فيه؛ كما ليس معها من غيرها شريك سواها في صورة حسنها وحسن 
نورها ورهط خدیها وكلامها. الكل في آبدع حسن وأبدع جمال لا يشبه بعضهما بعضاء ولا 
كلاما كلام . كذلك لا يكون ملك من ملك ولا آفق من أفق, وكذلك الخلق أجمع كل منهم في 
أفقه ودائرة فلكهء لايدخل حكم في حكم ولا يظهر سر من سر إلا على حال الكشف ورفع 
الحجاب عن فلك أخيه ر آى نفسه فيه بصحة الفردانية للجميع من جعل فلكه وغيب أفقه, 
وهذا من سرالوحدائية, وحكم الفردانية في جميع الخلق. كذلك الجنة كلها لواحد من 
حيث فلكه وأفقه لايشاركه فيها غيره ولايجاوره سواه» وجنة خلد في نفسها لكل كريمة 
قصر وسيدة ملك جنة ومقام ملك لا يشارك هذه هذه في سيدها ورب ملكها من حيث 
نعيمها الإختصاصي ونعيمها الإنفرادي كما تقدم. 

وأما تعريف الاسرار الأسرار وتكليم الغيب فيما ليس المراد كتمانه عن الأفيار, 
وكانت الحجب فيه مرفوعة عن الأبصارء فمن حيث النظر البطاني» والسر السرياني» 
فان الكل في الوجود الفردوسي منك مفصول وفي سر غيبك مجعول» وعلى ظهر قوتك 
وحولك محمول. فمن ذلك ذكر ما آثیت به من مقام ملكك » وهدار فلکك؛ فما من قهرمانة 
وحافین» وحملة وسیاحین» وولدان وغير ذلك من حفظه الملك كلهم منك روائق نفس 
وبطائن قدس, مسوعات تحت نبوع أعضائك وتقسيم سلاماتك وأجزائك (399) . 


د>- في "ل" و "ش" :« الأملاك » والتصحيح من مخ.ش.غ.ن.ش.ص [139] . 


(399)- يوضح ابن عربي هذا الفصل شارحا فيقول : «إعلم أن النشأة الآخرة وإن كانت 
طبيعية. فليس بينها وبين نشأة الدنيا إلا الإسم . وقد تصل النشأة الدنياوية في الحكم 
إلى قوة النشأة الاخراوية في غلبة الروحانية على الجسمانية . وقد ظهر ذلك في الخضر 
وقضيب البان وغيرهما. فاعلم أن نشأة الآخرة تغلب عليها القوة الروحانية» فلها رقائق 
حجابية ,هي مع كل رقيقة منها بذاتها مع كونها على سريرة ملكها.فرقائقه تسري 
وتتجلى على آحاد في ملكه من كريمة ووليدة وقهرمان. وكذلك تسري لكل أب --- 
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أنت لاول حالاتك ذات واحدة؛ والثاني في حال ينقسم بالوهم البشري إلى إثنين 
ولثلاث حالء كذا إلى أربعة إلى ثمانية إلى ما فوق ذلك إلى المائةء فهي فيك مفاصل 
وأعضاء» ولها سر في تفصيل الأشياء , وإليه الإشارة النيوية المرفوعة الموقرة بأن 
*يعطى الولي في الجنة فوق مائة رجل من أهل الدنيا في الجماع* (400)» وذلك أقل ما 
يكون من الحور في الجنة لأول دخوله. مائة حوراء [127] على تقسيم هذه الاعضادء» 
للسر الذي تقدم ذكره في الدرجات المائة , والمائة الرحمة والأسماء المائة. ثم يتعدد الأمر 
في ثلاث مشة وستين سَّلآمّى (401) وهذا ما يبلفه التحصيل البشري في تحصيل 
الأعضاءء ولم يجليه أعلى فأعلى إلى مالا يعلمه إلا الذي يعلم السر في الأرض 
والسما١<ء».‏ 

فعلی التقسيم المحصور أن تكون لك بطانة سريانية مماثلة لهذه الظهارة الانسانية 
متصلة بها في وجودك اتصالا نورانيا سبحيا قائماء وعلما في عالم أفقه ظاهراء 
وأعضاء نورانية. لاعضاء جسمانية منيسطة في الوجود انبساطا روحانياء فلكا دائما 
وجودا سادرا لإحاطة <1> أفقهء دارا روحانية <1> لذات جسمائية. 

وعلى التقديرالذي تقدم في ذكرالدقائق والحقائق » فكل عضو<2» من هذه الستين 
وثلاث مائة (2» يفرض الإتصال في الجسمانية رقيقة واحدة لدقائق سلاميةء فتكون 
الأعضاء بتقدير الفصل الروحاني عوالم في أنفسها مقرة في أعيانها لعالم اليد والعضد 
والمعصم والقدم. وما آشبه ذلك. ثم مفاصل وسلامى في كل مفصل من المائة عوالم أيضا 
في جنسها معلومة مقرة لأهلها لكل واحدة من السلامين أيضا عوالم في رهطه يتميز 


<1»- بياض في ال" وفي "ش" : «أفقه ماله اساددار وحانية» وقد رجحنا ما آثبتناه . 
:22 بياض في "ل" وفي "ش" : «من هذه الماية المالية يفرض» والصواب ما أثبتناه . 


=== وأم وقرابة وصاحب وحبيب , فجميع من آراد أن يتنعم به يراه ويكلمه . فكل كريمة في 
ملكه لاترى أن لها في سيدها شريكا منازعا . لانها تشهده وتناله في كل وقت وتشتهيه 
من غير مانع ولاعائق » وكذلك جاره وحليله وأبوه وولده وقرابته ثم إن كل كريمة في 
ذاتها يصير الملك كله مرآة لها فلا ترى فيه إلا صورتها وحسنها وجمالها , فلا ترى أحسن 
منها ولا من سيدهاء فترتفع الغيرة من قلوب الكرائم » ويرتفع الحسد بين الأغيار » (مخ . 
ش.خ.ن.ش.ص ۰ [139]) . 


(400)- أخرجه الامام أحمد عن زيد بن أرقم ؛ وأخرجه الترميذي من حدیث آنس . 
(401)- لقوله ص في الحديث الذي آخرچه مسلم في صحيحه عن مائشة (باب بیان اسم 


الصدقة يقع على كل نوع ) , من أن كل إنسان من بني آدم خلق * على ستين وثلاث مائة 
سلامَى آو مفصل * . 
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ويتحقق لأهله, والكل مربوط في فرض متمسك مبسوط في الوجود بانبساط نقسك 
منك ما آنت باعشه من نور قرضك وسر قدسك. والكل فيك من حيث النور وانبساط 
البطون من الظهور من غير تضایق في الأضواء ولاحلول العين في المعنى؛ ولکنها آسرار 
عالة لأنفسها متصورة بالغیب لمن تصورهاء الحامل لها حيث ماشاء أن یظهر ویفتق 
فلکها ویحملها. فإذا قدرت ذلك في موضع ملك وغير ذلك مما هو مفروض في قبضة 
ملكك على هذا القدر الذي قدرت وإفراضه على النحو الذي فرضت. وإلى هذه اللطيفة 
السريانية, أوماً عليه السلام يقوله :*إذا أراد الولي تقريب حاجة إليه[128] ابتدر 
إليها ثلاث مئة وستين سلامى ولدان وساقها من ساقها منهم ولم يتكلم هوء فيقول لهم : 
من أينئ علمتم ذلك ؟ فيقولون : بأنا علمنا ما في نفسك *(402). فهذا علم الحسية 
اختصاصي لنفسه من حيث الخاصية التي ربطته في الملكية <1»النورانية<1» لا يشركه 
فيها غیر. كذلك ما ربطته الخاصة الحافية. والحورية» وغيرها من الملائكة كل عالم في 
نفس من حيث فلکیته» وخاصيته» مالم يضرب الولي بينه وبينه حجاب السر. فإذا 
شفت استدعيت بالسر لبيت وسمعت., وكذلك إن أخذ لنفسه فيك سر من حيث أنت 
الوصلة النور ائية» والعصبة الظهرانية؛ إن كلمك به من حيث هو كلمه أو حدثك على 
البعد حدثته؛ مالم يضرب بينك وبينه بحجاب الفیب. ولم ترد سماعه ولويت عنه 
حجاب سيحات القبول فلم <2> ترد <2> بكلمته, وكذلك اللغات السريائيات اي أخذتها 
لطباع التصوير في عالمهاء أحوال في فلك غيبهاء وتعامل في أطوار جنسها. 


<1»- في "ش" : «الوارائية» والتصويب من 'ل". 
<2>- في "ش" : «تر» والتصويب من ال" . 


 -)402(‏ لم أقف عليه في ما اعتمدته من مصادر (انظر لائحة المصادر). ولكن تشهد بصحة 
معناه الأحاديث التي رواها بأسانيدها الحافظ ابن كثير في كتابه "النهاية في الفتن 
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فصل 


واعلم أن الأسماء المسميات المائة التي تقدم ذكرها قبل, كلها حية قيومية بما 
هواسم الله العلي الأعلى العظيم الخلاق العلیم. إذ هو الإسم الذي هو تامة الأسما«ء» كلهاء 
ثم جميع العصب والعروق والعضل لام الرآس» وهو المهيمن عليهم بالنور الحق والكلام 
الصدق. وإن لكل واحد منها فاكا مفروقا وأفقا مفتوقا هو خالقه وخالق عاله ورازقه, 
أعني الله وحده. بعضها مهيمن على بعض وإمام لبعض. 

وهي التي أوجدت الوجود الأمي كله بما في حقه من أفلاك وآفاق» ومعالي 
واعماق. على اختلاف أحواله. وصيرورته وأشكاله, فإذا أرسل رسوله وأتزل تنزيله لم 
يرسله إلا من خيرة ذلك العالم وموضع التصرفية. 

فاعلم أنه لم يخلق خلقا أعز عليه منه؛ وأنه سيد قومه وإمام أمته»ء وأنه أوجده 
لاجله وأوجد الأشياء له. وأنه سيخرج الدجال في زمانه وقومك [129] فيعلم الرسول 
بذلك ويقول الحق كما علمه ربه. 

فإذا انقضت آحکام ذلك الإسم» وجاء سم ثاني» على قرن ثانيء وربما نفد قرون 
وآزمان بحسب مقام الاسم وخاصیته في الاحکام والقضاء. وقد فتق أفقا وجعل خلقاء 
«و»فعل فعلا مثل الذي فعل الاسم الذي نزل قبله» فانتخب رسولا من خيرة قومه وبعشه 
إلى خلقه وقدر عنده ما قدر من الأحكام والسش, ونزل عليه ما نزل من الصحف والفرقان. 

فلما قام به ذلك الرسول في قومه وجاء‌هم برسالة ربه وهم على بقایا من دینهم 
ومتاکر من تعبیرهم وتبدیلهم. کذبوه وأخرجوه من بینهم وصفروه وحقروه فیهم. 
وقالوا: لو كان هذا یقرل حقا لاخبرنا سبیل الذي کان» وأما انكفاؤك وأنك تبعث والحکمة 
قد آفضت في أفق الاسم الأعظم الهیمن على الأسماء إلا بخیر الرسول الاحسان والإيمان, 
ولاشي الصحف والکرب إلا بالرمز والعنی «للتصویرات الخيرة واجتیاز المحنة, 
فیترکون النظر ممکن على الآتي بتقلب الرسالة والتبدیل من النقلة عن روية الاضي. 
ولم یقولوا إن زمان نبینا بعید ورواته في العلم» وقد انقرضوا وانتقلوا في آطوار 
الوجود, فركب کل هواه واتبع معبوده من آهل دنیاه. ولا یزالون کذا في لجج من آحوالهم. 
وعمه من عقولهم. يظهر على آفعالهم والانبیاء تضرب الامم بالأمم ویسوقون الناس 
بالایات والحکم» حتی يتم آمر الله وهم کارهون» ویحق الحق بکلمات» ويهلك الظالون. 
وأنه لا يزال الأمر كذلك مادامت الأسما<ء» القيمة بحکمة الإسم الأعظم الاعلی. 


-351- 


ولولا أحكام السمادء» القائمة» واختلاف الأقلاك والآفاق العلى» لكان الخلق واحد 
ولم يختلف شرع الشارعين ولا المتشريعن والمنذرين *ولا يزالون مختلفين"*الآية(403), 
ويهذا الوجه لحاق في هذه الأواخر التي لحقت والأسرار التي ظهرت. 


فصل 


[130] واعلم أنه ليس في أفق الإسم الذي أوجد آدم عليه السلام أفضل من آدم. 
وكذلك أفق الإسم الذي أوجد نوحاء وكذلك في كل آفق وحيطة فلك إلى أفق الإسم الذي 
أوجد محمدا عليه السلام. فهو اسم الله العلي العظيم الحي القيوم المهيمن على جميع 
الأسماء الظاهرة التي تقدم ذكرها ۰ فليس فيه أعز منه ولا أقضل ولا أمجد ولا أكرم. 

وبهذا الإسم الذي هوالله العلي العظيم الحي القيوم أعظم الأسماء إحاطة وأعظمها 
هيمنة والأفق الذي أوجده أعظم الآفاق إحاطة وأعمها هيمنة, كانت نيوته عليه السلام 
أشرفها نبوة ورسالته أكرمها رسالة وأعم هيمنة. وإن جميع النبوات تؤمه وتتبعه» كما 
یوم سائر الأسماء هذا الاسم العظیم» وجميع الآفاق هذا الأفق المحيط. وأنه خلقه الله من 
أجله جل جلاله» وخلق الاشیاء من عرشه إلى مادون من أجله فلا موجود آعلی منه ولا 
معبود أعظم من الذي آوجده. ولا أفق ولا فلك أعظم إحاطة وآعم سعة من الأفق الذي 
أوجده فيه والفلك الذي اختص به. ولذلك أخبره الصادق الحق جل جلاله كما أخبرت 
الأسماء العزيزة لسائر الرسل قبله. وقد انقرضوا وانقرض أحكام الأسماء الظاهرة في 
الأرض بظهور هذا الحكم الأعم. وينزل هذا الإسم الأعظم ولم يبق يعده من حيث اسمه 
الظاهر, وحكمه القاهرء إلا ظهور الآيات الموعود بها أعيانا قائمة وصورا ظاهرة مثل : 
الدجال والدابة» وطلوع الشمس من مغربها ونزول الروح الحق» وخروج يأجوج ومأجوج 
وما آشبه ذلك. فقد كانت كلها مواعيد الرسل و|نذاراتهم أن تكون؛ وقد خرجت في 
فتراتهم وعبراتهم بالمعاني أعلاما ظاهرة وأحوالا مميزة بادية» إلى أن تخرج في هذه الفترة 
المحمدية -كما قلنا- أعيانا قائمة وصورا ظاهرة في نبواتهم باطنة, [131] والمعنى في 


(403)- الآية 118 من السورة 11 :هود . 
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شرائعهم موجود<«والآيات» كامنة إلى أن ظهرت عينا قائمة فكانت اباحاتهم» ولكنه بقيت 
في الطريق من حيث اسمه الباطن. فهذه لمح لمن يسلك وطريق حقية لمن يعهد. 

و<الكهذا الإسم الباطن المعظم رب الملكوت عالمه. كما هو <ل>لأسمااء> الظاهرة 
الواحد القهار الملك الأعز عالمه. ولكل اسم ظاهر في سر الملكوت» وغیب القدس اسم 
باطن من حيث الفردانية بأسرار الرحموت. والجبروت » يوجد عالم الملكوت» يقيم أحكامه 
في سره الصون, ومنبع عينه الکنون؛ على الحكم الموزون, والسان السنون, تقادم اسمه 
الظاهر في عز ملكه وبسطة رحموته» وحكمة ملكوته » وعزة جبروته (404). وقد أظل 
زمان <1>مجيئه وبعثه<1> روح الحياة فیه. فإن أدرك الزمان وانيعثت رسالة دار 
الحیوان» وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم :*ورب الملكوت إني بعشت بعلم الأعيان, 
وحياة الأدیان» من غير نسخ ولا فسخ لا شرعه الملك الديان, الله لا إله إلا هو العزيز 
الرحمن* (405) بل مداد شرعته من أحكام الملكوت › وإعزاز حياة الجبروت , إذ كل اسم 
في ملکته» وباطن شرعته ودار دعوته» نور الثاني بحکم عدته. وسر تور حكمته. فاسم 
الله العزيز الظاهر شجرة الملك في مقام ملكهء زهرتها اسمه الباطن من مدار ملكوته, 
فهذا نور لهذا وهذا حياة لهذا» وشجرة الملك قد أينعت» وزهرة الملكوت قد تنقفست. 
والرسوخ لا يدفع قي وجه هذه الدعوی, ولا يعمي عين الحكمة عن موضع المحنة والبلوى. 

فمن أجمع + ... + لبه. وكان معه بحيث انبعاث هذه الدعوى قلبه, كان على رجاء 
أن يهبه الله فرقانا في الشبهة, وثباتا في موضع المحنة. فإنه لا يأتي حق ورشد من أي 
طريق جاء إلا أتى معه باطل يقاومه بالعي والصد والعمى. فالله يقينا مصارع الفتن. 
ويهبنا [132] فرقانا عند نوازل المحن. 


<1»- بتر في آل وفي "ش” : «يحيه ويعيه» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


 -)404(‏ يقصد هنا - بعد تنصيصه على أن لكل اسم إلهي ظاهر اسم فرداني باطن- أن للاسم 
الباطن حكم في عالم العلو الروحاني» كما أن للاسم الظاهر حكم في الملك الظاهر. 
وبمقتضى منصطق التضايف الذي يحكم فكر ابن قسي فإن الإسم الظاهر قديم قدم الإسم 
الباطن ملازم له . 

(405)- لم آقف عليه فيما اعتمدته من مصادر ( أنظر : لائحة المصادر) . 
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واعلم أن كل إسم من أسماء الباطن يوجد عالمه الملكوتي ويحكم في ملكوته الباطن 
أحكام الأسماء الظواهر في الملك الظاهر» سنة كسنة وحكم كحكم غير أن تلك 
ملکوتیات. وهذه ظاهريات. وإسم الله الباطن المهيمن على جميع الأسماء البواطن هو 
الذي أوجد جبريل كما أوجد إسم الله الظاهر محمذد<ا» عليه السلام؛ ومن هذا الوجه 
هوهذا باطن لهذاء وهذا ظاهر لهذا. وبالوجه الذي ليس في الوجود الظاهر وأققه 
<أفضل>» من محمد وفيه ظاهر الملك <1> غير مستثنى منه شيء: <1> وكذلك ليس في 
الوجود الباطن وأفقه المحيط أفضل من جيريل وفيه باطن السرعين, ولهذا السر لا 
ينبغي التفضيل بينهما ولا بين جنسيهماء فكل في مقامه أفضل. 

والأسمادء» العزيزة ظاهرة وباطنة كل في مقامه أعلى وأجل. وإذا قلت : إنه لم 
يخلق خلقا أكرم على الله من محمد وأنه وجد لاجله, (406) وأوجد الأشياء من أجلهء 
وليس الإسم الذي أوجده عليه السلام وأوجد الخلق من أجله الإسم الذي أوجد جبريل. 
وانه كما لم يوجد الإسم الظاهر من أسمائه عز وجل أكرم عليه من محمد كذلك لم يوجد 
الإسم الباطن من أسمائه تعالى أكرم عليه من جبريلء وأنه أوجده ذلك الإسم العزيزمن 
أجله وأوجد الأشياء من أجله. وبقدر هذه الإحاطة الظاهرية لاسم الله العظيم الظاهر 
بالملك وعالمه؛ هي الإحاطة الباطنية للإسم الحجوب الباطن في ملكوت القيوب الذي هو 
باطن الاسم العظيم والمهيمن عليه وعلى جميع الأسماء والقيم لعالم الملكوت انباطن. 

واعلم أن العوالم في آفاقها وسدار أفلاكها -مما قد جمعت الصور وتناسيت بینه 
الاشکال- قد سخر بعضها لبعض حقيقة المعنى وتعظيمه. وكما أسجدت الملائكة في أفق 
الإسم الظاهر للادمية, كذلك تسجد الأدمية في أفق [133] الإسم الباطن للملائكية. 
وكما علم آدم الأسماء الظاهرة كلها في أفق الظاهر الذي لا تعلمه الملائكة بما هى ليس 
من جنسهاء كذلك <2> علم الملك الأسماء الباطنة كلها <2> في أفق الباطن الذي لا يعلمه 
آدم وبنیه مما ليس هو من جنسه ولا من نسبته» وكذلك أيضا كل واحد منهم في مقام 


ل" و "ش" : «غیر مستائف» والتصحيح من مبغ.ش.خ.ن.ش. ص [140] . 
<2- في ال" و "ش" :«علم الاسم الباطن الملك الاسماء کلها » والصواب ما أثبتناه تبعا لسياق الكلام . 


(406)- إن ابن قسي هنا - تبعا لنظريته في "الحقيقة الحمدية" من أن محمدا هو عين 

الوجود - ينص على أن جبریل خلق من أجل محمد» فلولا محمد لما كان جبريل ولا وچد 

الوجود أصلا . (أنظر : ما کتبناه في البحث الرابع من القسم الأول من الدراسة حول 
"الحقيقة المحمدية” لدی ابن قسي) . 
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الملك والملكوت. وعالم الباطن قي مقامه بما هو الظاهر عالم له في ذار مقامه (407). 
نوعا من علم باطنك بالعهد الذي أخذ عليك والميثاق الذي استوثق منك وظاهرك غير 
عارف به والله يقول لك :*وإذ آخذ ربك من بني آدم *الآية (408) . وهذ التقدير على 
هذا العلم بتلك الحال الحادثة والأحكام الواقعة » وکذلك بطانتك بما هي من روحانية 
باطنة ومدارك ثورائية عالمة بما لا يعلمه ظاهرك فيك اليومء فكذلك ظهارتك الآن على 
ماهي به ليس لباطنيتك إليها على سبيلء ولا لها بحضرتها وصول. ولا يأتيك ههنا 
شبهة من حيث تكلم الأفراد في شرف الباطن لايتعدى طوره آبدا فيتعدى على الظاهر 
ويحكم عليه في ظاهریته. بل يرى له الباطن من الشرف في مكانه مثل ما ترى آنت 
للباطن من الشرف. إذ الباطن لذلك الظاهر في أفقه وحيث الملكوتية لا يتعدى الظاهر 
طوره إلى الباطن ولا يحكم علیه» ولكن هذا بين بهذا وهذا مشرف بهذاء بحكم سجود هذا 
لهذاء وكل من أعلى مقامه ومسد أفقه. فهذا سيد عالمه وهذا أم جنسه, فأما إذا خرج كل 
واحد منهما بالكشف في أفق صاحبه. فمسود في ذلك الأفق مأموم فيه. 

وإذا كان في دار النعيم اتبع كل واحد منهما من آمه وسجد له, واتبع آدم اسم 
الله الظاهر الحق بظاهره وباطنه كما سجد لهء واتبع الْمَلّكُ آدم بغاهرده» الذي باشره 
بالسجود له واتبع الملك اسم الله المحجوب الباطن الحق وقدره بظاهره <و>باطته؛ واتبع 
الملك آدم بباطنه الذي [134] باشره بالسجود له. وكان آدم ملك الملك والظاهر يعلم 
ظاهره ويرى وجهه ويعلم دقائق العلوم فيه وخفایا الأحكام منه بعلمه انخلاع الحجاب 
عنه بنوره وعلمه وملكه وحكمته. ويستفيد الملك من علومه بحكم مقارنته إياه وملازمته 
له, فكان الملك ملك الملوك ليطمئن لعلمه بخفايا آمره. وحقائق سره وتصرف الأحكام 
فيه وتنزل أحوال الغيوب إليه بحسب اتخلاع الحجاب الباطن عنه بنور علمه وسر 
حكمته. ويستفيد آدم من علومه السريانية. وملكوتيته النورانيةء يحكم المقارنة 
والملازمة. 


(407)- إذ سبق أن أكد على تلازم الظاهر والباطن فانه يقررهنا , أن عالم الباطن محايث 
لعالم الظاهر وكلا منهما يحيل للآخر . (انظر: خلع النعلين ٠‏ ص[14] 33[۰] , [131] ؛ 
والهامشين : 404۰64 ؛ وقارن ما كتيتاه في المبحث الرابع من القسم الأول من 
الدراسة. 

(408)- الآية 172 من السورة السابعة : الاعراف . 
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فإذا كان يوم الدور كان يوم آدم وبصره من بُنیه محمد مع الرب جل جلاله على 
السرير (409)» فكان تعالى له بدلا من القرين الروح الأمين بحكم سجود آدم السجود 
الأول الذي سجد له في الإيجاد الأول. 

وإلى ههنا انتهت سنة المقارنة بالساجدينء وآنه كل من سجد لأحد اتصل به 
وکانت ثمرة سجوده الإتصال والمقارتة. فسجدت الملائكة لادم وكانت له قرناء وسجد آدم 
للإسم الحق عز قدره فتجلى له في حجاب المقارنة. وكان الروح الأمين بظاهره واقف 
على رأس القريئتين بين يدي رب العالمين. كذلك في الاسم الملكوتي مقعد الاسم الحجوب 
الباطن؛ الروح الأمين معه على السرير بدلا من القرين محمد إذ القرين بظاهره على 
السرير الظاهر حينئذ. وان الدوران واحد غير أن هذا ظاهر وهذا باطن» ومحمد عليه 
السلام قائم بباطنه في الدور اللكرتي على رأس القرین الروح الامین بين يدي رب 
العالمين» وكل واحد منهما في هذا القام مکاشف من ظاهره في باطنه, فإذا تظر محمد 
بیاصر<3» الباطن ر آی نفسه قائما بين يدي رب العالین؛ وإذا نظر جبریل ببصر ظاهره 
در آی» نفسه قائما على رأس القرینین بين يدي [135] رب العالین, وإذا نظر ببصر 
الباطن ر آی نفسه سعه على السریر والقرین قائم على نفسه بين يدي ربه. وهذا كله 
والشخص من کل واحد منهما واجد غير شخصين , غير أن ظاهر کل واحد منهما بطانة 
للثاني في مقام ظهوره وموضع ملکه. كذلك الاسم <1> الحق الوجد <1> لهما إسم واحد 
لیس سمین » غير أن ظاهر كل اسم بطانة للثاني في مقام ملکه و أفق تجلیه (410). 

وعلی عواتق ظواهر جبریل ومیکائیل ینزل الرب الاکرم واللا الأعز الاعظم, 
ولوجه من هذا السر ینظر قوله تعالی :*من كان عدوا لله وملائكته"*الآية (411), 
فأخرجهم بهذا عن الملائكة بهذه الزية العلية والعزة القدسیة. 


(>- کشط في ال" وفي "ش": «الحق الوجود» ونظرا للسیاق اللاحق فقد رجحنا ما أثيتناه . 


(409)- انظر: خلع النعلین .ص [139]. والهامش 421 من التحقیق . 

(410)- یقصد أنه «إذا كانت السلطنة للظاهر خدمه الباطن . وإذا كان السلطان للباطن 
خدمه الظاهر. والشخص واحد وكذلك الأسماء» (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص 
[141[]140] ) . فهناك علاقة تكاملية بين الظاهر والباطن , بين آدم والملك » بين محمد 
والروح الامین » والکل ضمن " الاسم الحق " . 

(411- “من كان عدوا لله وملائكته ورسله وجبریل ومیکائیل فان الله عدو للكافرين.* 
(الاية 97 من السورة الثانية : البقرة) . 
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وكما هو جبريل بطانة محمد ألا واحد من حيث الروحانية» والنورانية الإيمانيةء 
كذلك ميكائيل بطانة آدم من حيث الأولية في الجسمانية» ومن هذا النوع إحاطة الأشياء 
بعضها ببعض, وكذلك الآفاق» كذلك وهو انجلااء» دار النعيم وكل قرار لمتاع قليل أو 
عذاب مهين. 

والإسم المهيمن على جميع الأسماء هوالذي أوجد الفرودس الأعلى» وسائر الأسماء 
أوجدت الجنات العلى. وبما هي الجنة ثمانية أبواب في ثمانية أسوار على شمان جنات 
بثمانية أسماء : فجنة نعيم وجنة خلد وجنة عدن وجنة مأوى وغير ذلك» كذلك جنة 
الفردوس الأعلى شمان جنات تحت ثمانية أسوار فيها ثمانية آبواب لها ثمائية أسماء من 
نوع أسماء الجنات. 

والجنات كلها ومعاني أسمائها كالأسماء العلية في ذواتها ومعاني صفاتها. وكما 
تجتمع الأسماء كلها في إسم ومعاني الصفات كلها في صفةء فتكون كلها جنة مأوى وجنة 
خلد وجنة نعيم وجنة عدن. وكذلك كل الأسماء في جنة الفردوس الاعلی, قال الله عز 
وجل:*كانت لهم جنات الفردوس نزلا *(412). فجنات الفردوس [136] لاول دخول 
الناس الجنة مختصة بأمة محمد. من حيث هيمنتها على جميع الأسماء والصفات. وقال 
في وصف السابقين المقربين <1>بأنهم<1>:*على سرر موضونة . . متكئين عليها 
متقابلينء* (413) » وهذه المقابلة عامة في دار النعيم ليس فيها ضد المقابلة ولا خلاف 
المواجهة. وذلك أن كل واحد منهما يقابل صاحبه مرآة لوجه الآخر من حيث التروحن 
القدسي والسر الملكوتي العلمي الذي يمدها من ملكوت الغيب بحياة القدس الرباني, 
ويظهر في مرآة التجلي الرحماني. 

والخلق أجمع من حيث النور والروح الذي قام بذات الخلق» دقائق انفصال بعضا 
من يعض في حقائق اتصال بعض باليعض. فتوجه الفصل الظاهر أعيان بصر؛ وسر 
الإتصال الباطن والروح القيوم من شجرة الحياة انبعث نورها حياة وأثوار <ا». وإذا صرفت 
النوارة وجهها إلى نوارة آخری كانت الإرادة واجبة من كل واحد منهما سوی» فصرف 
الأخرى إليها برجهها من الوجه الذي صرفته هذه إليها.فإن الستر الذي انبعثت به الشجرة 
ليس ستر ولا له إدراك عالین, وإنما هو سر مكنون وروح قيوم بحياة الذهن والعيون. 


<41>- في ال" و “ش” :«انهم لهم سرر » وقد رجحنا ما اثبتناه للحفاظ على سياق الاية. 


(412)- الاية 102 من السورة 18 : الكهف . 
(413)- الآيتان 18.17 من السورة 56 : الواقعة . 
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وكل دقيقة من دقائق ذلك التور لها حقيقة من كل نوارة من ذلك النور وكل 
دقيقة من الأولى. فمتى شاءت الدقيقة من تلك الدقائق تدير لحظة إلى الأخرى-كانت 
المشيئة واحدة والإرادة سواء-وجدت الأخرى قد صرفت إليها وجهها فتقابلا بالعين 
والمعنى. فان فرضت نوارة وسطا قد احتف بها النوار من كل جانپ وانكسرت إليها 
اللمعلات والمواجپ. فما ترى كل واحدة إلا حقيقتها منها ولا تكسر عينا إلا إليهاء 
فتجدها مواجهة كاسرة عينها إليها بحسب السر المنفصل منها والنور الحق القيم عليها. 

وبهذا الحكم تكون الصور [137] في تلك الدار كلها مرآى الأعيان و مواقع 
اللمظات والأبصارء ولا يقع لحظ ولا لحة إلا في مرآة أخيك ووجه مناجيك. وكذلك المرآة 
العظمی, مرأة المرأى» في الحضرة الأزهى والقدس الأحيى؛ من حيث ما نظرت. إذ أي 
مرآة من المرايا الناظرة إليها لحظت لم تر إلا الصقالة لمرآتهاء ولا أبصرت إلا صفات 
سيحاتهاء يحكمها الريائي وسرها الرحماني» وتنزلها المثالي الرضواني. 

تمت الفردوسيات «ويليها > المحمديات. 
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[الصمحيفة الثالثة ] 
[المحمديات] 


بسم الله الرحمن الرحيم 


الحمد لله. وصلى الله على سیدنا محمد وآله ولي المؤمنين. 

ربنا ءآمنا بما أنزلت واتبعنا الرسول فاكتبنا مع الشهدین. واغفر لنا وارحمنا 
وأنت خير الغافرين. 

أرواح هذه المحمديات» قد نزلت في الفردوسيات» والرحمانيات؛ وكثير من 
الملكويتات» ومشيت منها ظهائر ربانيات؛ ونظائر سریانیات. إذ الروح المحمدي سر في 
المستودعات» ونور في النيرات والمطلعات» وما بينت منها ههناء فعيون تدل على معان, 
وفنون تنبئ عن قطاف باد <1>»وخون<1) دان. والله يجعلنا ممن فتق بمعرفته ستره. 
وشرح لتقديره قدره» صلی الله عليه صدره» ويحشرنا في جملته وخيار آمته» ويهدينا 
فرقانا في موضع الشبه عليناء وأمانا من مزلات أقدامناء وسقطات أقوالنا وأفعالناء إنه 
النعم الرحيم. 

واعلم أن المقدمة التي تقدمت قي ذكرالخلقاء الأربعة قدس الله آرواحهم (414), 
لم تكن لتعظيم قدرهم ولا لتفخيم أمرهمء فقدرهم فوق ما تبلغه الأوهام» وتسطره 
الأقلام, لكن لتلمح من اتقان الصنع لمحة تكشف عن بارقة بلوغ من أنوار العزة وسنى 
أوضاح الحكمةء فتقدر الربوبية قدرهاء وتعطي الملائكة حقهاء وإنه دار من دار الخلافة 
الآدمية, والمحمديةء ما قد يشكل على السامعين ۰ [138] ويشوش قلوب الغافلين. وهو 
ماجاء من ذلك أولا باسم آدم ثم نختم الذكر باسم محمد فيما ينزل من إعادة ملك الملا 
الأعلى» وألوية خلق الجنة العلى؛ ودالوا خليفة الابهی والميمنة الاسوی صاحب لواء 
الرحمة والرضا محمد المصطفى. فينزل الحق لإيضاح المشكل وانشراح الجمل» واجتماع 
معنی الآخر الجمل بیان الاول. ۱ 

ووضع هذا الفصل مکان فص الخاتم ونقش الطابع, إذ هو من يواقيت اللك ولالي 
العزة وذخائر السر وقلائد روح الامر» فیبسط مقبوض ويبرأ قلب مریض. وأنا آذکر آدم 
ومحمدا في الأمر سوی» کل ولد آدم بوجه الجنسية» وکل بعلي إنسي أو جني محمدي 


<1> في ال" و اش" :«خی» وقد رجحنا ما اثبتناه . 


(414)- أنظر : خلع النعلین ٠‏ ص [38] ۰ [39] . 
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بوجه التبعية. فأما أن يكون الكل محمدا في الدار, فآدميها ليس غيرنا ولا أحدنا من 
حيث الأولين اللذين لهما دون غيرهما صلى الله عليهما. 

فأولية في الروحانية محمدية أخراوية: والأولية في الجسمانية أدمية دنياوية, 
الو/لمن الحكمة <1» الربانية <1» الجمع بين النسب التنافرة والخلق المتخالفة, 
والتخالفة نسية التوالج وحكمة التواصل آوالتلاحم. إذ الكل في أصل الوضع رتق واحد 
وفي حكم الغيب نظم قائم. 

ولا كانت سنة الفتق فرق شيء عن شيء؛ وإخراج ضد من ضد. وأسفل بشيء 
وأعلى بشيء؛ وأظلم بشيء وأنار بشيء (415), والأصل واحد وصل في الغيب وقصل 
في الشاهد. وقرب في الباطن وبعد في الظاهر (416). زمها الإتقان إلى حلقة 
الخاتم (417): وضرب عليها الإحكام قفل الطابع إلى أن يبلغ الامر في إتمام النسةء وكشف 
غطاء الحکمة» فيفض الخاتم ويفتح قفل الطابع» وتجتمع الأعيان وتلحق الأقران» وتتصل 
الأسافل بالأعالي ويلتحم التباعد بالتداني (418)» فيشرف الأدنى بالأعلىء ويتروحن 
الأموات الرفات بالاحیاء. فيظهر الأمر الرباني<2>والحكم الأبدي<2» الفرداني (419). 


12> کشط في ال" وفي "ش" : « الدنياوية» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص .۰ [141] . 
22> في "ل" و آش" : «والحکم الأخري» والتصحیع من مخ.ش.غ.ن.ش.ص ۰ [143] . 


 -)415(‏ يشير لعالمي الثقلين (الإنس والجن) : فالإنس لغلبة منصر الطين اللازب في خلقته 
كان أظلم » والجن لغلية عنصر النار في تكوينه كان آنور (أنظر : ابن عربي : 
مخ ش.خ .نش ص [141] ) . 

(416)- أي أن الأصل الذي وجدت عنه الموجودات كلها واحد ٠‏ سواء باعتبار أن الموجد للكل 
أحد , أو باعتبار وحدة الأصل (العنصر) - الاء مثلا- الذي وجدت عنه الموجودات وفق 
إرادة المبدع الاحد الصمد. أو من حيث الجموعية قبل افتراقها . ففي جميع الإعتبارات 
فالواحد والوحدة أصل الوجود . وهاته الوحدة الوجودية لا يمتنع معها التعدد الوجودي » 
فبقدر ما هناك فصل (فتق)في عيان الموجودات وحقائقها كما يبدى في شهود الموجود 
لذاته في عالم الشهادة والظاهر هناك وصل (رتق) بين أعيان الموجودات وحقائقها في 
مالم الباطن والغیب . فالوحدة الوجودية لدى ابن قسي ليست وحدة سكونية بقدر ماهي 
وحدة حركية تكاملية(انظر : ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص [143.142] ء وقارن : 
ماكتيناه في المبحث الرابع من القسم الاول من الدراسة. 

(417)- يريد أنها متقنة محصورة . 

(418)- یقصد رجوع الامر إلى ما كان عليه في أصله (الوحدة . الرتق ) . 

(419)- «یرید حکم الصفة احکم الذات , لآن حکم الذات الذي هو الاحدية لاأثر له في الکون 
ولایحصل فیه, لکن الفردية هي الحاکمة , فان أول الأفراد الثلاثة لا الواحد . ولا كان 
الحکم آبدیا وهو الاستمرار آعداد آزمان » فیکون المد مناسبا للعدد الابدي == 
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وإن الله تعالى لما أنفذ مشيئته وأمضى هذا الحکم. وتمم كلمة الصدق بإحكام هذا 
النظم؛ فصل الاخرية من الأولية؛ والظهرية من البطنيةء وضبط الأولية في الغيب على 
الاخرية, والباطنية في السر [139] على الظاهرية, ليرد هذه على هذه» ويقيم هذه 
بهذه» فتتم الكلمة وتنتهي» وتظهر أعلام القدرة في کل كائنة من کل أمة. 

وان الذي تقدم ذكره من روح القدس أنه الروح القائم بحقيقة الأرواح الجارية 


=== فكان الفرد ولم يكن الزوج الأول وحده لأنه إنتاج ولا يكون إلا من ثلاث حقائق » والقلاث 
مرتبة الفرد. فلهذا قال : " الفرداني" ولم يقل " الاحدي ". قال تعالى :*إنما قولنا لشيء إذا 
أردناه أن نقول له كن, فيكون." [الآية 40من السورة ۰16 النحل . وقد وردت هاته الآية في 
الخطوط خطا كالآتي: "إنما أمرنا لشيء إذا آردناه "]. فجاء بثلاثة في العدد وه : ذاته وأمره 
وإرادته لأنهما نسبيتان لابد لهما من منسوب, وذلك المنسوب إليه ذاته. فكانت الموجودات 
كلها من آمره وإرادته المنسوبتين إلى ذاته. وهكذا المقدمات التي يستعملها العلماء في 
تركيب البراهين لحصول العلم؛ فالطلوب لها أصولها التي ترجع إليه ثلثه حينئذ يصح 
النتاج . 

و قد كنا تضمنا ما أشار به في الإلتحاق والإلتحام عند فتح الفعل عند ما . تجلت لنا 
هذه الحقيقة الإلهية في سنة بضع وثمانين وخمس مائة » فقلنا : إذا لاحت حقيقة من تعالى 
لدى الزور المنزه للمعاني وتلتحق الاسافل بالاعالي » ويلتحم الأبامد بالاداني » رأيت الكل 
فردا لاينثني ٠‏ وحرفا جامعا شمل المعاني » وبعد الزور يرجع كل حرف إلى معناه في دار 
الجنان . كذا قال المهيمن في الثاني بأن العبد في التحقيق ثاني , قال الله تعالى : 
"قسمت الصلاة بيني وبين عبدي فنصفها لي ونصفها لعبدي ولعبدي ماسال* الحديث وهو 
صحیح [ آخرجه مسلم عن آبي هريرة في کتاب الصلاة ]» (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص 
[143] , [144]) . 

يمكن في ضوء شرح ابن عربي هذا , استنتاج آمرین مهمین : 

1-إن ابن قسي يميز في الوجود الإلهي كما هو واضح في " خلع الشعلین" (مثلا 
الصفحات [43] ٠ ]61[ ۰ ]50[ ٠‏ [121[]62] ) بين الذات إلالهية(الاحدية . الايمن) وبين 
تجلياتها الأسمائية (الفردانية, الایسر) » وهذا ما سيسميه ابن عربي فيما بعد بالأحدية ٠‏ 
(ذاتية الذات) والواحدية (تجليات الذات) (أنظر مشلا : ابن عربي : كتاب الالف ضمن 
رسائل ابن عربي ؛ الفتوحات , مج41/1 , 46 ؛ مج 579/2 ؛ وقارن : ابن الخطيب : روضة 
التعريف بالحب الشريف ۰ ج585/2 تحقيق محمد الكتاني ؛ وأنظر: ماكتبناه في الميحث 
الرابع من القسم الأول من الدراسة حول الذات الإلهية ومشكل الاسماء والصفات لدى ابن 
قسي؛ والمبحث الثاني من القسم الاول من الدراسة حول التمائل بين ابن عربي وابن قسي). 

2- يظهر بوضوح-كما أشرنا في قسم الدراسة (المبحث الثاني من القسم الاول)- أن 
ابن قسي كان أحد المصادر التي استلهمها ابن عربي في بناء مذهبه الصوفي. 
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بمداد الحياة في الالواح. إنما هو الروح المحمدي والنور الأقدم الصمدي (420). والموجود 
الأول معه جل جلاله على السرير القدسي (421)ء آقامه عز وجهه بخاتم اسمه‌الکنون 


-)420( 


-)421( 


نجد لهاته الاشارة سندا في الحدیث الذي رواه عبد الرزاق بسنده عن جابر بلفظ 
«قال جابر : يارسول الله بابي آنت وأمي آخبرني عن آول شيء خلقه الله قبل الأشياء. 
قال : *ياجابرء إن الله تعالی خلق قبل الاشیاء ثور نبيك من نوره . فجعل ذلك النور 
يدور بالقدرة حيث شاء الله » ولم يكن في ذلك الوقت لوح ولاقلم ولا جنة ولا نار ولا ملك 
ولا سماء ولا آرض ولاشمس ولا قمر ولا جني ولا إنسي ؛ فلما آراد الله أن یخلق الخلق 
قسم ذلك النور آربعة آجزاء: فخلق من الجزء الأول القلم ومن الثاني اللوح ومن الخالث 
العرش . ثم قسم الجزء الرابع أربعة آجزاء: ففلق من الجزء الأول حملة العرش ومن 
الثاني الكرسي ومن الثالث باقي الملائكة »شم قسم الجزء الرابع آربعة أجزاء : فخلق من 
أجزاء : فخلق من الأول نور أبصار المؤمنين ومن الثاني نور قلوبهم وهي العرفة بالله 
ومن الثالث نور آلسنتهم وهو التوحيد : لاله إلا الله محمد رسول الله*ء كذا في 
المواهب للقسطلاني . وقال الزرقاني في شرحها: "ولم يذكر الرابع من هذا الجزء"» (انظر: 
العجلوني : كشف الخفاء . ج265/1 رقم الحديث 827) . 

يبدى هناء أن ابن قسي يذهب مذهب القائلين بأن مقام محمد ص المحمود (انظر : 
الآية 79من السورة 17 : الاسراء) هوأن یجلس الله محمدا ص معه على سريره يوم 
وفصل القضاء يكون روحا وجسدا > وهو يمثل قفل الدائرة التي بدأت بإجلاسه تعالى 
محمدا كحقيقة روحية معه على السرير لفصل الأشياء وإيجادها . 

ويرى ابن قسي في حديث الوسيلة التي دعى بها عليه السلام-(أنظر تخريج هذا 
الحديث في الهامش 486 من التحقيق)-إشارة إلى «كرامته الأمجدية الاقدسية» بإذ 
يكون عليه السلامه معه جل جلاله على سرير العزة ؛ وفراش المحبة , ويمين التجلي ونجا 
الامة» (خلع النعلين : ص [158[]157] )» وأنظر : الهوامش 485,425,2 من التحقيق). 

ويذكر القرطبي في التذکرة" ج 284/1 استنادا على الطبري (ت310ه) أن 
مجاهدا(ت104ه) من الفرقة القائلة : «أن المقام المحمود هو أن يجلس الله محمدا ص 
معه على كرسيه » وروت في ذلك حدیشا» . وقد أنكر ابن عبد البر (ت463ه) في 
"التمهید" قول مجاهد هذا . 

ويقول الحافظ ابن كثير- (ت774ه) في "النهاية" ج12/2- : «وقد انق بن أبي 
سليم وأبو يحي القتات وعطاء بن السايب وجابر الجعفي عن مجاهد أنه قال في تفسير 
المقام المحمود: إنه يجلسه معه على العرش. وروي نحو هذا عن عبد الله بن سلام وجمع 
فيه أبى بكر الروزي جزءا كبيراء وحكاه هو وغيره وغير واحد من السلف وأهل الحديث 
كأحمد وإسحاق بن راهويه وخلق . وقال ابن جرير: وهذا شيء لا ينكره مثيت ولا ناف» 
وقد نظمه الحافظ ابو الحسن الدارقطني في قصيدة له. قلت : ومثل هذا لا ينبغي قيوله 
إلا من معصوم, ولم يثبت فيه حديث يعول عليه ولا يصار بسببه إليه »وقول مجاهد في 
هذا القام ليس بحجة يمفرده » ولكن قد تلقاه جماعة من أهل الحديث بالقبول » == 
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وروی ابن أبي عاصم في “كتاب السنة" (ج365/2 الحديث 786 ) عن عبد الله بن 
سلام قوله :*إذا كان يوم القيامة جيئ بنبيكم صلى الله عليه وسلم فأقعد بين يدي الله 
تعالى على كرسيه فهو معه" . 

كما آخرج الحاكم في ”المستدرك“ (ج4 / 569.568-کتاب الأشوال-) عن عيذ الله بن 
سلام خبرا مطولا مفاده أن : يوم القيامة يلقي الله سبحانه لنبيه محمد ص كرسيا عن 
يمينه تعالى ؛ وعقب الحاكم على هذا الخبر بقوله : «صحيح الاسناد[....] وليس بموقوف لان 
عبد الله بن سلام على ت تقدمه في معرفة قديمة من جملة الصحابةء وقد أسنده بذكر 
رسول الله في غير موضع ». 

وابن قسي إذ يرجح خبر*آن الله تعالى يجلس محمداصلعم معه على العرش يوم 
القيامة*ء فهو يجعل لهذا الخبر أثرا رجعيا بحيث يرى أن قعوده عليه السلام مع الحق 
على العرش كما سيكون في التتميم (يوم فصل القضاء) روحا وجسدا حيث يمارس 
شفاعته صلعم. كذلك كان في البدء روحا لفصل الأشياء وإيجاد الموجودات ٠‏ وبذلك ففي 
نظر ابن قسي « «لن تف تفترق لا إله إلا الله محمد رسول الله في بدء وتتميم» ( ابن قسي : 
خلع النعلین ص [139] » وقارن نفس العطیات ص [157] ۰ [158]؛ وانظر: الهامش 425 
من التحقیق ؛ وراجع : ما کتبناه من الحقيقة الحمدية في البحث الرابع من القسم الأول 
من هاته الدر اسة . 

وما يجعل ابن قسي في نظرنا يذهب هذا الذهب . أنه بالإضافة إلى مرجعيته 
الشيعية-الإسماعيلية والأمبادوقليسية المنحولة في تصور "الحقيقة المحمدية' ٠‏ ورود 
الاخبار السالفة الذكر وورود كذلك الخبر عن أبي الحمراء أن التبي ص قال :*لا أسري 
بي إلى السماءإذا على العرش مكتوب لاإله إلا الله محمد رسول الله أيدته بعلي*( رواه 
القاضي عياض في "الشفاء"- (الفصل الاول من الياب 3 من القسم الأول ص115, 
ط.1318ه)- بروايتين الأولى رواية الآجري على لسان آدم دون ذكر ملي, والثانية رواية 
ابن قانع القاضي عن أبي الحمراء على لسان النبي ص وهي المذكورة. وانظر الهامش : 
3 من هذا التمقیق). كما أخرج الحاكم في "مستدرکه" (ج2/ 615 كتاب تواريخ 
المتقدمين من الأنبياء والمرسلين) هذا الخبر- دون ذكر علي-من حديث عمربن الخطاب 
على لسان آدم وقال فيه حديث صحيح الإسناد ولم يوافقه الذهبي وقال : بل موضوع 
(تلخيص المستدرك بهامش المستدرك ن.ج.ن.ص ) . كما أخرج هذا الخبرمطولا البيهقي 
من حديث عمر بن الخطاب على لسان آدم وضعفه(دلائل النيوة ج 489/5. طيعة 
دارالكتب العلمية بيروت . تحقيق عبد المعطي قلعجي ) 

ويرى ابن عربي الحاتمي أن ماذهب إليه ابن قسي من أن :«الروح المحمدي والنور 
الأقدم الصمدي » والموجود الأول معه جل جلاله على السرير القدسي» إنما أوقعه فيه «أحبد 
أمرين : اما تمثيل برزخي كما يراه النائم في المنام . فرآى محمدا عليه السلام قاعدا مع 
الحق على العرش, أوالخير الوضوع في بعض روايات الإسراء أن الله يقعد محمدا عليه 
السلام معه على العرش » (میز.ش.غ.ن.ش.ص [144])» ويعود ابن عربي في صفحة [146] 
ليقرر أن خبر إجلاس الله تعالى محمدا معه على عرشه يوم القيامة خير ضعيف (انظر: 
ما كتبناه حول رأي ابن عربي هذاء في المبحث الثالث من القسم الاول من الدراسة ) . 
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واندفاق من سره المصون المخزون, لذلك قال عليه السلام :“آنا أول الأنبياء خلقا 
وآخرهم بعثة * (422) و*كنت نبيا وآدم بين الماء والطين * (423) . 

واعلم أنه متى جاء ذكر روح القدس حيث ماجاء من كتب الله المنزلة وصحفه 
المكرمة, إتما المراد به هذه الأولية الأمجدية (424), والحقيقة العلوية الأحمدية. وبالحكمة 
<1>الربانیة<1» تدور الدوائر وتلتقي خلقة وتلتقي طرفا حلقة الدنيا والآخرةء فيعود كل 
حق إلى حقيقته ويرجع كل أول إلى حال أوليته فيقعده معه عز وجهه على السرير 
الأقدس يوم الدنو لفصل القضاء كما كان معه باسمه الکنون لفصل الأشياء. كما بدأكم 
تعودون وكما كنتم تکونون» سنة كسنةء وحكمة شاهدة بحكمة؛ ولن تفترق لا إله إلا الله 
محمد رسول الله في بدء وتتميم (425) وهو العزيز الحكيم. 


<1> كشط في "ل" وفي "ش" : «الدنيانية» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش.ص [145]. 

(422)- ذكر العجلوني (ت1162ه) في" كشف الخفاء" ج ۰129/1 رقم الحديث 2007 . أن 
الحافظ السخاوي في كتابه " القاصد" أسند رواية هذا الحديث «لأبي نعيم في الدلائل 
وابن آبي حاتم في تفسیره وابن لال» ومن طريقه الديلمي عن آبي هريرة مرفوعا » وله 
شاهد من حديث ميسرة الفخر ۰ . 

 -)423(‏ قال العجلوني في کشف الخفاء ج 129/2 رقم الحدیث 2007: «واما الذي يجري على 
الألسنة بلفظ *كنت نبیا وآدم بين الماء والطین* فلم نقف عليه بهذا اللفظ [...] وقال 
الزركشي لاأصل له بهذا اللفظ[ ...]وقال القاري يعني [لاأصل له ] بحسب ميتاه وإلا فهو 
صحيح باعتبار معناه» والذي يشهد يصحة معناه مارواه الترميذي عن أبي هريرة 
وصححه الحاكم من أن النبي ص قال :*كنت نبيا وآدم بين الروح الجسد* وفي صحیح 
ابن حبان والحاکم عن العرباض بن سارية مرفوعا*إني عند الله لکتوب خانم النبيئين 
وان آدم لمنجدل في طينته * (العجلوني : كشف الخفاء . ج 129/2) . 

(424)- يقصد بالاولية ماذكرفي الحديثين السالفين , وهي أولية روحانية لاقترانها-كما 
سیذکر-باسم الله " الکنون" ٠‏ 

(425)- يشير ابن قسي هنا إلى مسالة أصولية وهي تلازم القرآن والسنة . فالوحي كما 
یقول آبو حامد الغزالي (ت505ه) بعضهه یتلی فیسمی کتابا . وبعضه لا یتلی وهو 
السئة»(المستصفى ج129/1) »والرسول مبلغ لهذا الوحي لقوله تعالی :*يا آیها الرسول 
يلغ ما أنزل إليك من ربك.* (الآية 9 من السورة الخامسة : المائدة ) ء ولقوله *لتحكم 
بين الناس بما أراك الله.* (الآية 4 من السورة الرايعة : النساء). 

ويضفي ابن قسي على هذا البدا الاصولي الشمولية : ميتافيزيقيا ووجوديا 

ومعرفیا في عالي الغیب والشهادة . ففي اعتباره أنه كما اتنفصل الحقيقة الحمدية عن 
الارادة الالهية, کذلك لاتنفصل السنة النبوية عن الوحي الالهي. وبذلك «لن نفترق لا اله 
إلا الله محمد رسول الله في بده وتتمیم ». (قارن اخلع النعلین .ص [158] )» وهذا في 
تقديرنا ما جعل ابن قسي يرجح الخبر الذي مفاده "*آن الله تعالى يجلس محمدا صلى 
الله عليه وسلم معه على العرش يوم الفصل *.(انظر : حول هذا الخبر الهامش السابق 
رقم 421» وراجع :خلع النعلين . ص [157ء158] والهوامش : 485,421,2 من التحقيق. 
وقارن ما كتيناه في قسم الدراسة عن الحقيقة المحمدية لدى ابن قسي في الميحث الرابع 


-364- 


وكما أن روح القدس الحقيقة المحمدية والنون لوحها , كذلك القلم الأعلى حقيقة 
الادمية واللوح المحفوظ//لوحها/. لذلك//قالوا : // إنه لاشيء أعلم من القلم ولا أحفقظ 
من اللوح وبه قالت الراسخية من حيث أنه مستمد من تلك الحقيقة النبوية والسريانية 
المكنونية. 

<1> // والی/لهذه الحقيقة <1) الأدمية الإشارة بقوله <ص» :* أول ما خلق الله 
القلم* الحديث (425م), و*أول ما خلق الله العقل * (426) من طريق آخر. فهذا 
الطريق الثاني ضرب مثل من الجسمانية الأدمية كما أن قوله عليه السلام :*أنا أول 
الأنبياء خلقا* (427) ضرب مثل من الروحانية الأولية ولكل وجه من الأولية (428). 
[140] ولا تتعارض الأحاديث للراسخین, وإن تعارضت في أفهام القاصرينء وأوهام 
الحاثرین, فهو الصادق الخير الحق بكل طریق, وأنه صلى الله عليه وما تقدم من ذكره من 
الخلافات الراجعة إليه والأولية المجتمعة فيما بعد عليه فيكون الملك كله ملكه والثور 
الأول الأحد نوره (429) مما هو الكل أمر حقيقته» وقدس آلویته» والكل من عالم القلم 
الأعلى إلى روح القدس إلى حجابية روح الحياة حقيقة الأدمية الخلق بالحكمة الحق 


41> في "ل" و اش" :« وقال آهل هذه الحقيقة » والتصحیع من ملغ.ش.خ.ن .ش س [146]. 


(425م) *إن آول ما خلق الله القلم. فقال له : اکتب , فجری بما هو کائن إلى الابد "حدیث 
رواه البيهقي عن ابن عباس > وانظر الهامشین 313۰309 من التحقیق . 

(426)- ذكرالعراقي في تخريجه للأحاديث الواردة في "الاحیاء" للفزالي ج 83/1 هامش3 
أن حديث * أول ما خلق الله العقل فقال له : أقبل فأقبل »ثم قال : أدبر فأدبر * أخرجه 
الطبراني في الاوسط من حديث أبي أطمة وأبو نعيم من حديث عائشة باسنادين 
ضعیفین؛ وذكر آبو حفص عمر بن بدر الموصلي (ت623ه) في "الغني عن الصفظ 
والکتاب". ص 21 (باب في العقل) أن أبا جعفر العقيلي قال : « لايثبت في هذا المتن 
شيء. وقال أبى حاتم البستي ليس عن النبي ص خبر صحيح في العقل » . وقال الزر كشي 
كذب موضوع باتفاق متابعا في ذلك ابن تيمية؛ لكن السيوطي ينص في "الدرر" على 
أنه وجد له أصلا صالحا أخرجه عيد الله بن أحمد في زوائد السند عن الحسن البصري 
مرفوعا وهى مرسل جيد الاسناد. (انظر: العجلوني : كشف الخفاءج148/2رقم الحديث 


2075( . 
(427)- سبق تخريجه في الهامش 422 . 
(428)- أي أن هذه الأحاديث ثيتت لكل من آدم ومحمد الأولية من وجه لم تشبته للآخرء 


فأولية محمد روحانية واولية آدم جسدية . 
(429)- إشارة إلى حديث جابر هن النبي ص وقد سبق ذکره في الهامش 420. 
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والكلمة الصدق, فإليها يعودون وبانسابها يكونون يوم سيق السابقين وفوز الفائزين» 
إلى يوم المزيد الأول من علیین» فهناك تتقدس الخلافيات» وتتنزل الحجب الربانيات في 
الصور الرحمانیات» فيما شئت من ملك جدید» وتعزيز وتمجيد ونعيم مقيم ومزيد. 

والعالم الملكي يومئذ أنوار التجليات وأقمار المنازل والدرجات. وإرسال العزة 
الإلهية بالتحف المكنوتات. الحافون بأفنان الأفلاك فوق عروش الملكوتيات ليس لنورهم 
وقف من إمداد ولا لسرورهم وقت خال من ازدياد » يقولون : ياعباد الله طبتم وسدتم 
فانتم السادة ونحن الأتباعء ومنكم القادة ومنا الاشیاع. إلى غير ذلك من تقديسات 
ملکوتیات. وتنويهات قدوسیات. فتبعثها الربوبية الأعلى على لبستها تكريما لأوليائه, 
وتكميلا في عز خلفائه. 

واعلم أن عن نور القلم الأعلى ووجوده الأسنی انفصل اللوح الحفوظ فصل حواء 
من آدم» ومن ثورهما انفصلت الأقلام والألواح فصل التبيين منهما في البساط الأرضي 
والمهاد النقلي على سنة الحكمة النورانية والإيجاد بالذكرانية, إذ ليس هناك نفس أنثى 
ولا ضلع قصيري وإنما هو لوح محفوظ وقلم أعلى. 

شم أنزل الله تعالى ذكر خلق <1>الروح الامين <1> 2 فخلقه من نورالسماء. فيضه 
یمین وسنة حق مبين» وكان روح السماء كما كان آدم روح الارض, وفصل عنه 
طوبی(430) [141] أم الملائكة والحورء فصل حياة ونور» وكانت أم الملائكة والإناث 
الذکور» كما كانت حوا«ء» أم إناث وذكور» ونشأة على نشأة روحانية ونشأة نورانية. 


<1> في .ال" و "ش":« الروح الآدمي الأمين» والصواب ما اثيتناه لسياق الكلام . 


(430)- يبدو أن ابن قسي ذهب بعيدا في التأويل مندما اعتبر أن الله لا خلق جبريل 
(الروح الامين) فصل عنه طوبی أم الملائكة والحوریات. فكأن طوبى بالنسبة لجبریل 
والملائكة والحور كحواء بالنسبة لادم وبني الإنسان. 
ويعلق ابن عربي على موقف ابن قسي هذا لدى شرحه لخلم النعلين” 
فيقول:«[...]فما آدري ما آراد بالملائكة, هل آراد ملائكة من دونه [اي 
جیریل] إلى آدنی الأدنی وهو الظاهرمن إشارته والله آعلم » آو آر اد 
الملائكة الخصوصین بالجنة والقائمین بما یتملق بها من الخزنة والحجاب 
والسقراء و آشباههم؟ وهذا الذي ذهب إليه [بخصوص طوبی] ما ذهب إليه غیره من 
العارفين ؛ ولا جاء في خبر قرآني ولاسنة صحيحة ولا ضعيفة ولا صاحب کشف ٠.‏ -- 
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وكان عالم القلم الأعلى واللوح المحفوظ حقيقة عالم الروح الأمین والحور العین, 
فكان القلم العلي مكان اتصال العالم اللكي» واللوح المحفوظ مكان اتصال العالم القيبي. 
وان الله تعالى جعل روح مبد! القاس حقيقة المحمدية رسولا إلى القلم الأعلى الذي هو 
حقيقة الآدمية يوحي إليه من خلف حجاب النور بما يوحي إلى الروح الأمين خلف حجاب 
اللوح المحفوظء وهو معنی قول النبي عليه السلام :*كنت نبیاوآدم بين الماء 
والطين*(431), ولامعنی لقول من ذهب في هذا المكان أنه كان نبيا في العلم إلى أن 
بعث نبيا في الأرضء ولم يكن لاتصافه به على وجه الإختصاض وجه استغراب ولا كان 
هذا بلاغ من أوتي جوامع الكلم وعلم الحكمة وفصل الخطاب. 

ولا كانت هذه الحقائق العلوية » والأنوار الأزلية, التي هي القلم الأعلى واللوح 
الحفوظ والروح القدس والنون حقائق لادم وولده في أصل البدء والتکوین, ولم يؤمروا 
بالسجود له في الملائكة التي أمرت والسماوية التي سجدت. إذ ليس في الحكمة 
الصمدية إسجاد النفس للنفس, ولا اتباع البعض الذاتي للبعض. 

وهذه الحقائق العلوية القدسية تدخل دار النعيم كما تقدم» ولها حق التقديم 
والتكريم وبنورها المحمدي اتصلت حياتها الاولی. وبقدسها أشرقت المستويات العلى» 


جذعست.... وأما طوبى المذكورة في القرآن [في قوله تعالى :* الذين ءامنوا وعملوا الصالحات 
طوبى لهم وحسن مثاب ,* [الآية 30 من السورة 13: الرعد] فهو فعلى من طاب يطيب 
أي طيبا لهم وحسن ماب » وهي لغة معروفة . 
وطوبى بالهندية إسم الجنة وقد جاء في بعض الأخبار التي لم تقم على ساق أن 
طوبی شجرة في الجنة يستظل أهل الجنة تمتها [... آیسیر الراکب في ظلها خمس مائة 
عام » قال الله تعالی :* وظل ممدود؟ [الآية 32 من السورة 56 : الواقعا] » هكذا ذهب 
إليه بعض المقسرين ٠‏ وما هو والله أعلم قوله :*وظل ممدود* إلا الرحمة الدائمة التي لا 
تنقطع .يقال آنا في ظل فلان أي تحت عنايته وكنفه ٠‏ وإن كان يريد الظل العروف فهو 
للفرجة والزينة لا لدفع حرارة نور مشرق يؤذي الأبصار والأجسام لأنها ليست بدار أذى 
ولا ألم »ولا بدار حجاب ولا يحجب فيها شيء شيئا , بل بصن المنبن فيها یخترق 
جميع ملكه ولا يحجبه باب ولا جدارء ولا أوراق أشجار . فليس هو ظل حجابي كظل 
هذه الدار . 
فالذي قاله هذا الرجل أن الله خلق من طوبى الملائكة والحورء فلا أصدقه ولا آکذبه . 
على أنا ما وقفنا على ذلك لغيره ١‏ وهو ممكن مع أنا نعرف من أي شيء خلق الله الملائكة 
فسلمنا حاله [....] » ص [147] . 
(431)- سيق تخرجه في الهامش رقم 423 . 
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ولهذه الحكمة الرحمائية سلمت الفطن عقلاء وشهدت البينات قسطا وعدلاء لأثه العليم 
الحكيم الحي القيوم. 

وأما السريانية التى جمعت بين المحمدية والآدمية بالسنة الحجابية, <1»فکانت<1» 
بطنا لظهر وروحا لجسم. وللحكمة التي أظهر جل جلاله في موضع بطون هذا من ظهور 
هذاء وسجود الملا لهذا ولهذاء وليورث [142] شرق الإسم الحمدي بالنسل الأدمي 
وتحق الإمامة البشرية بالبشارة القدسيةء ولتعجز الملائكة في المواضيع الغيبية 
والدعاوي. قال الله تعالى :* وإذ قال ربك للملائكة إني جاعل في الأرض خليفة,* 
الایة(432)» *وعلم آدم الأسماء کلها" الآية (433)» ون الله لم يخلق أحدا بيده ولا سواه 
مره ونفخ فيه من روحه» إلا <2>ليهبه<2> سره المصون واسمه الکنون وليكون الذي 
قال : *إِنَّي أعلم مالا تعلمون,*(434) » فلما عرض الأسماء على الملائكة الكرام وكان 
ماكان ما تضيق الصحف عن حمله ولا يجري القلم بذكره من تقديرات وتعويضات 
ومطالب واستجارات. وغير ذلك مما پمنع الأدب الشرعي من كشفه وإذاعة سره ؛ فأقرت 
بان لا علم لهاء تجلى الله إلى آدم في حجاب من نوره الصمدي» ومرآة قداس من حجابه 
المحمدي» ليوجب له الزلفى ويتم عليه كلمته الحسنی, فسجد صلى الله عليه سجود من 
تهونه عزة الربوبيةء وتذله ربقة العبوديةء قتقرب وتحيب واتصل الحجاب وبلغ 
الاسباپ. والتبس النور الأقدس ثوب عزة وكمال ونور نشاة وإقبال» اتصل بالحضرة 
العلية وبلغ مكان تسريح الإرادة والأمنية» ورأى مارأى من ءآيات ربه الکبری» آراد ما 
رأى وتمنى الحجابية الابهی» والصورة الرحمانية الأحيى» انفصل ذلك الحجاب الأقدس 
إليهء وأخلع صورة قدس وحیا«ة» نفس عليه . 

<3»ولما كان الحجاب الأقدس (435) متصلا قبل الفصل المحمدي متحدا بالنور 
الأثور قبل القبل الأزلي, كان الإسم الکنون <3> والأمر الذي فصل التكوينء ولا 


41 في ال" و اش" : «فكانا» وقد رجحنا ما اثيتثاه. 


<2>- في "ال" و "اش" : «یهینه » وقد رچهنا ما اثبتناه. 
<8- بتر في ال" وفي "ش" :« وريما كان الحجاب العلي منفصلا بان الفصل الحمدي متحدا 


بالنور الأتور قبل القبل الازلي. كان الأمر الکنون » والتصحیح من ميخ.ش.خ.ن. ش.ص [148] . 


(432)- الآية 29 من السورة الثانية : البقرة . 


(433)- الاية 30 من السورة الثانية : البقرة 
(434)- الآية 29 من السورة الثائية : البقرة . 
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انفصل(436) عن نور السبحات وحضرة التقديسات الصمدیات. انقصل بتلك الحياة 
القيومية (437). والمرآة الأحدية الصمدية (438)» والعلوم الربانية الأبدية ( 439), 
وأنوار عزة القدرة» وعلوم حكمة ملكوت الحضرة. [143] بما للكلمة في تسريح الإنسية 
الحضرية وإظهار الحكمة المكنونية الإبانية. 

وكان ذلك <1> الفصل <1> (440) الأقدس خلقا له واٍظهارا لسنة الحدث فيه؛ ولم 
يكن كمثل الحجاب شيء قبل الفصلء ولم يكن مثل تلك الحياة <2> حي <2> حال 
الوص ل(441).: فلما انفصل كان حجابا أعلى متصلا بحضرة العلى» تكلم الرب تعالى بهذا 


1 بثر في "ل" وفي "ش" : «الفضل» والتصحيح من مخ . ش . خ . ن .ش . ص [149]. 
221 - بشر في ال" وفي اش" : «شيء» والتصحيح من مخ. ش . خ . ن .ش . ص [149]. 


(436)- يقصد الروح المحمدي . 
العلوي أو السفلي آو ما بینهما . 
(438)- الصمدية : يقول عنها ابن مربي : إنها « النسب الالهي , قالت الیهود محمد عليه 


السلام » انسب لنا ربك ٠‏ فانزل الله تعالی* قل هوالله أحد . . الله الصمد* [الایتان 2.1 
من السورة 112 : الإخلاص] ». ثم یضیف شارحا کلام ابن قسي فیقول : «[...] وانفصل 

موجوده اذ الأحدية لا تقبل الثاني > فکانه انفصال في عين اتصال [...]»(مخ.ش.- 
خ.ن.ش.ص [149] ؛ وقارن:الهامشین : 274.272م من هذا التحقيق . 

(439)- يقصد الاستعداد القابل للعلوم لاحصولها لأن« دخول ما لا يتناها في الوجود 
محال وقد أخرجنا من بطون آمهاتنا لانعلم شيئًا , ثم إنه عليه السلام ما ذکر أنه علم 
علم الاولین والآخرين الا بعد الضرب بالیدین بين کتفه وإحساس برد الانامل بين 
ثدييه. وقیل له : وقل: ربي زدني علما. و تعلق العلم يما لا یتناهی لا یقبل الزيادة [...]؛ 
(ابن عربي : مخ.ش .غخْ.ن.ش.ص [149]) . 

(440)- یستعمل ابن قسي مفهرم "الفسل" للتعبير عن الغلق كتجلي كما يستعمل 
آحیانا مفهرم " الفتق" لنفس الدلالات ٠‏ وان كان ابن عربي یفضل اصطلاح "الصدور " 
إلى حدما عوض مفهوم " الفصل" .(انظر: مخ.ش .خ.ن.ش.ص [150[.]184] ؛ وقارن ما 
كتنباه في قسم الدراسة حول الخلق بالتجلي لدی ابن قسي في المبحث الرابع من 
القسم الأول ) . ويقصد ابن قسي بقوله :" إظهارا لسنة الحدث فيه " أن الله أراد أن 
يعلمه بانه حادث بهذا الفصل الذي كان ( وقارن : هامش 450 من هذا التحقيق ). 

(441)- يقصد أنه لم يكن هناك شي یماشل في حال "الوصل" الحقيقية المخمدية أو 
الحجاب الأقدس ء وبالتالي لايماثل حياة الروح المحمدي في حال"الوصل " حي من حيث 
صدوره لاعند سيب يتقدمه حادث , إذ كان الروح الحمدي أولا من قيل الفصل وعنه 
ظهرت الانفصالات علوها وسفلها (آنظر : ابن عربي : مسخ.ش .خ.ن.ش.ص [149]. وقارن: 
الهامش 450 من التحقیق ) . 
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الحجاب /المفصول/ من ورائه (442)» ومن فوق علائه» بلسانه الأعذب وكلامه 
الأطيب /وما زال هذا الكلام له بهذا المقام// إلى يوم فصله وإحداث آمره (443).: وكان 
الحجاب سوااء>» وحضرة قدس ونور من سيحات النجاة. والامر كذلك في الحجب 
الملكوتيات/والأسماء المكنونات الإلى مالا انقضاء له ولا انتهاء (444). والكلام في 
الحجب عزيز نفیس, وهی مكان نبوة وتقديسء وسيأتي ذكر ذلك في موضعه إن شاء الله. 

واعلم أن هذا الحجاب الأدمي القدسي ظاهر الحجاب العزيز الابدي والإسم 
المحجوب المحمدي الذي أوحي إليه ما أوحي حتى دنا فتدلى فكان قاب قوسين آو أدنى, 
وأنه به قام عند الفصل قيام الروح بالحياة (445), والنور بعزة السيحاتء وكان فيه 
السر الصون, والإسم العزيز اشکنون, وإلى هذه البطانة الأحمدية والظاهرة 
الأمجدية <1> الاشارة <1> الحجابية الأدمية . 

وكما آدم في هذه الصورة الرحمانيةء وبنور الحضرة الملكوتية الربانية. والحياة 
القيومية الفردانية التي هي نور الملكية والفلكية, وصلة القربية والبعديةء تجلى 
للملائكة عليهم السلام محلى بالإسم الکنون» ونزل إلى بساطهم الكريم تنزل الحكيم 
العليم ففصل لهم الأشياء وأنبأهم بالأنباء وعلمهم البیان. ونزل لهم الفرقان» وارتفع 
الإشكال» وقال الاحتمال, وملا ت القلوب عزة العظمة والجلال. 

ولا انتهی الإنباء, وانجلی علم الاسماء؛ وصدق الحق مالم الفیب في الارض 


(1>- في آش" : «والاشارة » والتصحیح من ال" . 


(442)- يريد أن الله تعالى ممد له بكلماته وحافظ *والله من ور آئهم محیط ,۰( الاية 20 
من السورة 85 : البروج) . فالروح المحمدي لا انفصل -كما ذكر-ه بالمرآة الأحدية في 
ضرب المثال كان يرى بها ما وراءه وهوالحق ١‏ فكان له بصورة الرؤية في المرآة بمثل 
النجاة حتى لا يفقد شهودا بصرف وجهه الى ما يتكون عنه . فالحق من ورائه من وجه 
وتجاهه من وجه » (ابن عربي : ميخ.ش.خ.ن.ش. ص [150] )- 


(443)- یقصد يوم ظهور الحقيقة المحمدية جسما وولادته صلعم إنسانا سویا » وإحداث آمر 
نبوته ثم بعثه بالرسالة . 
(444)- يريد أن يقول :« إن من الصورة يكون كل مفصول من الذي انفصل بمرآة أحدية 


مخ.ش.خ.ن.ش. ص [150) ). 
(445)- أي أن الحقيقة الأدمية (الحجاب الأدمي) التي هي ظاهر قامت بالحقيقة 
المحمدية(الحجاب القدسي) التي هي باطن قيام الروح بالحياة . 


-370- 


والسماء. قال الله جل وعلا :“وإذ قلنا للملائكة اسجدوا [144]ءلادم فسجدواء.*(446), 
واذعنوا للأمر الحق وما ترددواء فبها كان سجودهم لعزه وتعليمهم من علمه وتصورهم 
من مرآته. وتلالق ما به ذاته. كان اتصالهم بحضرته» وائتمامهم بأدميته. وكان آدم في 
حجابيته الربانية, وذاته الرحمانية, التي هي الظهارة الأحمدية بالحضرة الأزلية والعزة 
الأحدية الصمدية. وكان اتصال الملائكة في ملكوتيتهم الروحانية, وذاتيتهم النورانية, 
التي هي الوساطة الملكوتيةء والإنارة الرحموتيةء بالحجابية الادمية» والظهارة العلمية 
القواميةء ولهذه القبلة والسابقة العلمية كانت هي الإمامة في الأدمية, والتبعية الملكية, 
لكل من اتصل بحضرته وسجد لعزته. 

وأما الأدمية في ذاتها . فالمحمدية حياتها ووجه مرآتها , وأما المحمدية في نفسهاء 
وتشعشع قدسهاء <1»فالأدمیة<1» ظاهرة بطانتهاء ولوح كتابتهاء وسر ضيائها وأمارتها. 
فالبطانة بالظهارة والنور بالنارة» وهي جملة لاتفترق وجسم وروح لا ینفصل, لكن 
الروح إمام الجسم والجسم مأموم الروح» فإذا <2>انفصلا«2» فالمحمدية الروحانية إمام 
الأدمية الجسمانية. فإذا اتصلاء شخصا قائماء وجودا ظاهرا للآدمية الظهرائية: آم 
الملكية النوارنية, والإيجادية الروحانية. ولذلك كان آدم في وجود الظاهر وظهوره 
الكائن الإمام القائم. العمود الحاضرء الموجود المعزز بالركع السجود» حتى ظهر الروح 
الحق والنور الذي سد وأقام عمود الحق المصطفى محمدء كان إماما للكل وحامل لواء 
الفضل وواصل عمود القول الفصل والحكم العدل. وهذا معنى ما تقدم من القول في ذكر 
الخلافة الأدمية آولا شم الختم بالحمدية آخرا. 

واعلم أن هذا الحجاپ الأدمي هو الحجاب الحقيقة الاعلی الذي هو إليه النتهی 
بالحقائق, وتستوی بواطن الخلائق, فإذا آدم الحق حقيقة الكل وروح الأمر في البعد 
والقرب» وروح هذا الحجاب وحیاته [145] ونوره القدس وأصلايه الحجاب الحمدي, 
والنور الابدي» والسر الصمدي فإذا محمد روح الحق حقيقة آدم؛ كذلك إذا كان الاخروي 
عاد کل حق إلى حقیقته» وکل وجود إلى آولیته» واتصل آدم بظاهر الحجاپ وکان له 


د1»- في ال" و "ش" : «بالادمية» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


2 في ال" و "ش" :«انفصل » وقد رجحنا ما اثیتناه. 
(446)- الآية 33 من السورة الثانية : البقرة . 
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فضل الظاهرية الأمجديةء واتصل محمد بباطن الحجاب فكان له شرف الباطنيةء 
الأحمدية الأقدسية, وقوم الإتصال بالحقيقة العلوية؛ التي هي الحجابية الأزلية الصمدية, 
<و»>تتصل الملائكة بالحجابية الأدمية الحمدية. فتكون الملائكة تبعية؛ وتعود الأدمية حقيقة 
الملكية. فينتظم العلى وينبسط المنى» وتحق خلافة الملا الأعلى وإمام المستوى الأقصى 
للماجد السيد الأسنى والفاضل الأمجد الأبهى محمد الصطفی. 


2 5 


68 lat 


إعلم أن كل ما تقدم من الكلام ما بين الأدمية والملائكية إنما هى من الحدود على 
الظواهر من حيث إسمه الظاهرء و«دلمااستقر الیزان» وتعدلت الاوزان» كانت حدود 
الأول الظاهرات إعلاما على البواطن من حيث اسمه الباطن, إذ الإسم العزيز الباطن قد 
تجلى إلى بعث الحیاة» ونشر الأموات» وإسراج مشكاة الأسماء. 

والذي نشا في العالم العلوي واللا القدسي روح القدس» وهو أعلى العوالم مقاما 
وأقدسها مكاناء هو حقيقة محمد في الروحانية الأولى - كما تقدم (447) حصلى الله 
علیه. وهو الموجود الأول والنور الذي آضادء» به الكل. 

والذي تسمی في العلو الثاني بحيث القلم الأعلى هو حقيقة آدم في الروحانية 
الاولی -کما تقدم (447)-؛ وله قرین وبطانة من عالم السماء والذي یسمی الروح الامین 
جبریل في العلو الثالث. فحیث هو الحمدي والقرین الاحمدي. 

فإذا دخلت الدار العلية كان محمد روح القدس, وکان آدم القلم الاعلی» فكان 
جبریل عليه السلام القرین الأعلى والروح الأمين الأحیی» كانت حقيقة [146] الحياة 
وبقي القرین والامین آمیناء وهي الیوم قوام روح القدس ومداره وعماده» وهو 
الفضل(448) بين الحیاتین» والقدس النعم بالوجودین. وهو النور الحي (449) الذي 


(447)- أنظر مثلا: ص [141[۰]139]. 

(448)- يقصد أن روح القدس (الحقيقة الحمدي) هو أفضل ما في الحیاتین (الدنیا والآخرة) 

(449)- هوهو النور الحي » : آي الروح الحمدي هو النور الحي » لحدیث جابر السابق (آنظر : 
هامش 420 من هذا التحقیق ) . 
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يقوم بكل شيء, نور الحي القيوم الذي ليس كمثله شيء. ليس بمخلوق (450) فتأخذه 
الأحكام من ظاهرء ولا بأن استتر فتنکره الأوهام والخواطر, بل بما هو تور الشمس من 
قرصها بكل مكان وصل بين الأماكن » والقرص في شاهد العيان لم ينزل إلى مكان ولا 
وصلته الاکوان . وهذا النور من النيرات التي هي الشمس والقمر والنجوم الزاهرات 
حكمة:؛ وأنها من معاليها في النابتات. والناميات والمائعات والجامدات وأخرجت 
النابتات وانمت الناميات» وأيبست الخضرة بأحكام في آوقات» وأجمدت المائعات» 
واذهبت نور الحياة من الجامدات» تقدير الواحد الحق مدير الاکوان والأفلاك الثيرات. 

ومن هذا النور الحق تكون الإرادات الحاکمیات. وتتصل الختمايات الخالديات. 
وتقوم العماديات القوامیات, يأفلاك الارض والسماوات. فإذا فرضت هذه المعاني 
الامینات. والحقائق الوصاليات, التي هي الاسماء والإراديات» والأنوار القواميات» التي 
ليست فوقها شيء إلا الأحديات الصمدیات. وقدرتها بطائن مداديات لظهائر ملكيات, 
فانظر الظهائر من وجه» <1>تجدها<1» بطائن قدسیات. قرائن أحمديات أنسيات. فكل 
ظاهر في نفسهاء وتشعشع في قدسهاء بطانة لغيرهاء قرينة لأختهاء مرحومة بوصلها» 
قائمة بأعباء ملکهاء سیادته من حيث إغنااء>» ما تحت حفظها. معبودة من حيث قصرها 
على تقدیس الروح الحق من |مرتهاوتسلیم اللك الحق للسید الحق في کل أمرهاء وصلی 
الله على السیدین الأحمدین. 

وههنا انتهی القول في الشعيرة الدقيقة مما لایحصله إلا القوة والحول, والله عز 
وجهه رب المنة ورب الکرم والطول» وهو يقضي وهو خير الفاصلین. 


41 في ال" وش" :«تجردها» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(450)- لا كانت "الحقيقة الحمدیة" هي "النور الأول" و"الحجاب الاقدس" الذي انفصل عن 

نورالسبحات فصل تمییز-کما سبق ذکره , أنظر: الهامش 138من هذا التحقیق-» كان 
النور الحمدي من نوره تعالی كما في حديث جابر-انظر: هامش 420 من هذا التحقیق -, 
لذا اعتبر ابن قسي أن هذا النور الحمدي لم یوجد عند سبب تقدمه ولا عن مادة خلقه الله 
منهاء بل وجد عن انفصال تمييزي وفتق وصدور . إذ النور الحمدي من نور ه تعالى تعلقت 
إرادته سیحانه بایجاد شور يلا توسط شي ۰ في وجوده ۰ 

وهذا في تقديرنا هو معنى قول ابن قسي « [ ...] وهو [النور الممدي] الثور الحي 
الذي یقوم بکل شيء ۰ نور المي القیوم الذي لیس کمثله شي» ؛ لیس بمخلوق فتاخنه 
الاحکام من ظاهرء ولا بأن استتر فتنکره الأوهام والخواطر » . 

(وانظر ما کتبناه في قسم الدراسة عن الحقيقة الحمدية لدی ابن قسي (الیحث 
الرابع من القسم الاول؛ وقارن في هذا التحقیق الهوامش 274,272,152م , 420 ,438 , 
0 .441 وانظر :خلع النعلين .ص [۰]17 [139]. [140]. [142] ۰ [143]. 
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[ الصميفة الرابعة ] 
الرحمانيات (451) 


[147]الحمد لله الذي أتزل على عبده الفرقان وعلمه البيان» والحمد لله 
*الذي خلق السماوات والارض وما بينهما في ستة أيام شم استوى على العرش» 
الرحمن» *(452). 

وصلى الله على محمد نبي الهدى والرحمة والآمان. 

إلى هذه الرحمانيات وتجليها تستوي الملكوتيات ومراتبهاء وتنتهي الفردوسيات 
ومعاليهاء/ والمحمديات بأسرارها ومعانیها// وإليها تعرج الأرواح وعنها تنبلج 
الاصباح. 

فمتی افتتح باب جملها والتمح سجية ضحاهاء فکان على نور من ريه وبينة من 
آمره. فرقان قائم بسرهء وجهره؛ رتع في ریاض السر وتنعم في ملکوت النور والزهر. 

چعلنا الله ممن اختص بالفرقان. وآید بروح من الایمان» وكتب له العلي الاعلی 
خير الأمان من مزلات الأقدام ومضلات الأدیان» بعزته ورحمته إنه کریم منان. 


(451)- الرحماتیات من إسمه تعالی الرحمن , وقد ورد في آیات متعددة مختلفة الأحکام 
من القرآن ١‏ ففي الاية 109 من السورة 17 : الاسراء ۰ * قل ادعوا الله أو ادعوا الرحمن» 
أياما تدعوا فله الاسماء الحسنى,* وفي الآية 4 من السورة 0 : طه , "الرحمن على 
العرش استری", وفي الآية 86 من السورة 19 : مريم. “يوم نحشر المتقين إلى الرحمن 
وفدا *. وابن قسي إذ یفتتح"الرحمانیات" بالآية 59 من السورة 25 : الفرقان "ثم 
استوى على المرش, الرحمن:* . فإثه خصها بمعنى مخصوص من معاني "الرحمن". إذ 
مرتية الاسم" الرحمن" ومعناه تتعدد بتعدد الدلالات وتختلف باختلاف الاحکام ؛ وهذا 
ماجعل ابن مربي في شرحه ينص على أن ابن قسي آراد بالرحمانيات «رحمانیات ' 
التفصيلء خاصة على الحقيقة لا تتعلق الرحمانيات إلا بالتفصیل, وإن تعلقت بآمر مجمل 
فهى من باب التفصیل . لأثها فصلية عن المفصل حتى يميز فاعلم ذلك . ومما يؤيد ما 
أومأنا إليه في شرح هذا اللفظ الذي ذكره الإمام ابن قسي خطبة هذا الفصل , فإنه حمد 
الله الذي نزل على مبده الفرقان ولم يقل القرآن .ثم أيد ذلك بقوله : ملمه البیان, وليس 
التحميد الثاني « والحمد لله *الذي خلق السماوات والارض وما بينهما في ستة أيام كم 
استوى على العرش. الر‌حمن:*». فأتى بالتفصيل بين الخلق والإستواء المنسوب إليه 
الرحمن [...] » (ص ۰ [152]). 

(452)- الآية 9 من السورة 25 : الفرقان . 


-374- 


قال الله تعالى في وصف كتابه العزيز القدیم :"ولو آنما في الارض من شجرة 
أقلام واليحر يمده من بعده سبعة أبحر ما تّفدت كلمات الله» * (453). ثم قال في 
وصف قدرته وقدس حوله وقوته "ما خلقكم ولا بعثكم إلا كنفس واحدة, * (454). 

فاعلم صدق الایتین» وصحة الخبرين (455)» واجمع جملة قلبك» وألق إلى الذكر 
سامعة لبك. عسى الله أن يشرح صدرك. ويفتق سرك» ويرفع في اللکرتیات العلى ذكرك. 

وإن الكلمات التامات <1>في <1»القهر الرباني» والسر الرحماني» كلمة 
واحدة(456).: وأما کونها كلمة /واحدة// فمن حيث عزة الذات» وآما أن تكون كلمات 
عديدات تامات فمن حيث الأسماء المسميات (457)ء والصفات العليات. وكذلك الخلق 
والبعث في تقدير الأسماء والصفات تكون كنفس واحدة في الخبر الواحد, فقل إن 
الذوات ذو أسماء مسمیات» وصفات. والذكر ذو <2>سور <2> منزلات» وآيات مفصلات» 
ثم لكل اسم من الأسماء المسميات في نفسه مسميات وصفات يعدد الآيات. ثم لكل اسم 
من هذه الأسماء المسميات التي هي فصل الآيات أسماء مسميات وصفات بعدد الكلمات. 

فإذا رأيت الحق جل جلاله تكلم بالذكر الحكيم كله في كلمة واحدة متصلة [148] 
غير منفصلة, فقدر كيف أسماء الحروف وأسماء الكلمات وأسماء الایات» إلى أسماء 
<3>السور <3> إلى الذات متكلمة كلها في حين واحد. مخرجة كلامها على إسم واحد من 
الأسماء والصفات. إلى صورة الذات» فيكون الكلام كله كلمة واحدة بلا زمان ولا جارحة 
ولا لسان. 


<1 في ال" و اش" : «و» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش. ص [154] . 
<2 في "ل" و “ش" : «صور » وقد رجحنا ما اثبتناه. 
<3>- في "ل" واش" :«الصور» وقد رجحنا ما اثبتناه. 


(453)- الآية 26 من السورة 31 : لقمان 

(454)- الآية 27 من السورة 31 :لقمان . 

(455)- إشارة منه إلى أن مقصود كلامه في هذه الصحيفة هو كلام الله وقدرته ٠‏ وهو ما 
تشیر اليه الایتان . 

(456)- یقصد أن النفوس وان كانت كثيرة إلا أن حکمها حکم الواحد , کذلك کلماته تعالی 
وان تعددت وتنوعت فحکمها حکم کلمة واحدة . 

(457)- يعني أن « آسماء الله من حیث ماهو متکلم مسم نفسه بها » فهي مسمیات 


بالاسماء والالقاب التي بأيدينا ولغاتناء وهي أسماء لکلماته سبحانه مسمیات بکلامنا» 
(ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص [154). 
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فإذا قدرت تفصيل الكلمات التوام إلى مالا انفصال ولا تمام فاجعل دقائق الوجود 
كلها صورا قائمة على أعدادها وأشباحهاء ظاهرة على أجناسها وأثواعهاء وقدر الأسماء 
المسميات حقائق تلك الدقائق الموجودات أوجدها دفعة واحدة بكلمة واحدة كما قال :*ما 
خلقکم ولا بعثكم إلا كنفس واحدة, * (458) . 

وإذا قدرت موجودا واحدا خلقا فقدر نقسا واحدا أمراء ثم إذا قدرت الأمر كلمة 
واحدة فقدر نزول الأمر إلى سامعة واحدة» فإذا أوجبت الفصل وقدرت الخلق فقل : كل 
مخلوق مفصول بالأمر الحق» والكلمة الصدق» وهناك ما شخت من أسماء تتعدد وكلمات 
لاتنفد, وإن جعلت فصلا بالألسنة وخلقا مفصولا بالحكم فقل : إن الإسم الذي يتكلم به 
اليوم لا يتكلم به من غد والإسم الذي حكم اليوم ليس له حكم من بعد. 

ولا يفهم من هذا صمت حادث ولا فراغ واقع» بل ذلك الإسم في نفسه تام الكلمة 
واحد الجنس ليس قبل ولا يعدء ولا في حقه زمان» ولامکان, ولا حركة ولاسكون» إذ ليس 
له كيفية ولا أين مجمل سوى موضع القدمين (459). 

وعلى هذا تفريد دقائق الوجود:جامدة وهامدة ومائعة ونامية وحيوانية وجسمانية 
ونورانية وروحانية» من أسفل سافلين إلى أعلى عليين. لكل واحدة منها حقيقة زمانية 
من الأسماء المسميات يقهمها بكلمة واحدة وزمان واحد وحكم واحد في الظواهر 
المرموزة والجوامد الربوطة» وكيف بالبواطن المحلولة (460) والأرواح المبسوطة (461) 
وأقدر الأمر قدرهء وأعط القادر الحق قدره وحقه. فالكلمات بأعدادهاء وإمدادهاء 
[149]كلمة واحدة وتقريب الأمر في ذلك إخراج الكلمات التي لاتنفد على كلمة واحدة 
في الحال. بلا زمان ماض ولامستقبلء بأن يجعل دقائق ذاتك يأعدادهاء وإمدادهاء ظاهرة 
وباطنة متكلمة بما شئت من ذكر حکیم. وقرآن عظیم. وغير ذلك من أنواع الكلام الجاري 
في الأيام والساعات مقدم. فإن قلت : بكلمات القرآن و آیاته» فاعلم من قبل أن لك إرادة 


(458)- الآية 27 من السورة 31 : لقمان . 

(459)- يقصد موضع التفصیل, لان الكلمة عند الجماعة من أهل الجمع والكشف والوچود. 
يقولون إن الكملة تنزل واحدة العين من العرش فإذا انتهت إلى الكرسي الذي هو موضع 
القدمين تفصلت إلى خبر وحكم » (ابن عربي:مخ.ش.خ.ن.ش. ص 156). 

(460)- يريد «الأرواح التي فارقت هياكلها على اختلاف طبقات الهياكل من نور وظلمة 
وسدفة ولهذا سماها بالبواطن المحلولة» (ابن عربي : ميخ.ش.اخ.ن.ش. ص [15] ) . 

(461)- الارواح المبسوطة پریده الارواح التي لم تدبر قط ولا یصح لها آن تدبر » ( ابن عربي 
: مخ.ش.خ.ن.ش. ص [156] ) - 
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محكمة في أقوالك و آفعالك» مخرجة جوامع كلامك على مراتب أحوالك. 

فافرض أنك مكاشف في نفسك ودقائقها رأي عين وسماع أذن» قد : رأيت قد 
جمعت الإرادة على إخراج الكلام دفعة واحدة. 

*يسم الله الرحمن الرحيم * 

فيكون هذا كلام أول دقيقة تكلمت بأعلاك. ففي الحين الذي قلت ذلك والكل قائم 
بحياة الإرادة وروح الأمرء قالت <1>الأخرى<1> : *الحمد لله رب العلمين* ثم قالت 
الأخرى : *الرحمن الرحيم *وقالت الأخرى :*<2»ملك يوم الدین<2>*کذلك إلى آخر 
آيات السورة (462), فكل واحدة من الدقائق لم تسبق الأخرى في الكلمةء وانما تكلمت 
بحسب الإرادة كلها في الحين. وفي الحين الذي تكلمت الدقائق منا والآيات والكلمات من 
سورة "الحمد" تكلمت الدقائق وغيرها من سورة " البقرة" , ولم تسبق هذه هذه فإنها 
وإن كانت أطول من الأولى بوجه ليس باطول من حيث الدقائق التي على حسب الآيات 
بل على حسب الحروف والكلمات. وكذلك الدقائق المتكلمة منك بالآيات من سورة "آل 
عمران"؛ إلى السورة التي بعدهاء والسورة التي بعدها إلى آخرهاء أو آخر القرآن. 
وهذه السورة على ماهي به من طول وقصر جوامع الایات, والایات جوامع الحروف 
والحروف جامعة من الدقائق المفردات. 

وكذلك لو كان الكلام مالا تبلغه الأوهام» ولا تنقده الاقلام» ولو كانت بعدد الأشجار 
وتمده السيول والبحار» وقدرت الدقائق من وجودك على أعداد حروفه وآوزان مخارجه, 
لأخرجته كلمة بكلمة في حين واحد. 

ثم إذا فرضت موجودا أوجدته ذا أسماء [150] مسميات على صورة ما أنت به 
من أسماء وصفاتء وأردت إظهاره وتفصيله على سنة زمان ومکان» وأنت لا مكان ولا 
زمان» فصلت لكل دقيقة من دقائقك فصل دقيقة منه بزمانها ومكانهاء ولم تجعل فيما 
فرضت من فصل الزمان دقيقة العمر دقيقة العام دقيقة اليوم, بل هي الجامعة لدقائق 
الایام. وكذلك الجمع في الشهور والساعات في الأيام والدقائق في الساعات. كذلك 


<1)- في ال" و "ش" : «والأخرى» وقد رجحنا ما اثبتناه لسياق الكلام بعده. 
<2- في "ل" و "ش" :«ملك يوم» وفضلنا استكمال الآية الكريمة . 


(462)- السورة الأولى : الفاتحة . 
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الم والأنوارء في الليل والنهار» كل ساعة لها حكمها وضوؤهاء وعودها وبدؤهاء 
فساعات ليست بظلمة الفحمة السوداءء أولا ساعات الفجر المسخر لبياض الصبح 
المسفرء وكذلك ساعات النهار ليست ببياض الضحی من شعاع الاستواء. ولا شعشعة 
الإستواء من بيضة الإبقااء». وكذلك الدقائق في الساعات حكما بحکم ونظما بنظم, 
والساعات جوامع الدقائق بما هي الأيام جوامع الساعات. 

فإذا فرضت فصل دقيقة من الدقائق أو الزمان مالها من حكم حال وحجم من مكان 
لدقيقة على مدتها من وجودك القائم على صورة وجودكء فقدر لها دقيقة منك تقيمها 
على حالها ذلك زمانا ومكاناء ثم افرض فرضا آخر لدقيقة آخری مثلها أيضاء كذلك إلى 
آخر الدقائق من النهار وآخر الدقائق الجامعة لها من الوجود. ثم انظر إلى الدقائق 
الزمنية تجد أضواء مميزة وأحوالا متغايرة» واحكم على الدقائق منك أنها متغايرة 
الوجود مميزة في الحد المحدود, إذا لم تكن أنت في تقديرك بكل شيء محيط؛ وعلى كل 
شيء شهيد. أو كما علمت أن الدقيقة الزمانية غيرالدقيقة, كذلك تعلم أن الدقيقة 
الذاتية غير الدقيقة. 

واعلم أن الساعات في إجمالاتهاء بالإضافة إلى الدقائق في تفصيلاتهاء دقائق من 
النهار لها دقائق من وجودك؛ بعضها خلقا وأمراء وقوالبها نش وكوناء وكذلك الأيام في 
إجمالاتها بالإضافة إلى الساعات في تفصيلاتها دقائق (463). قال الله تعالى : 
*<1>الذي<1>» خلق السماوات والآرض وما بينهما في ستة أيام ثم استوى على العرش» 
الرحمن» * (464) . 


<1»- سقطت في 'ش" و 'ل". 


(463)- یوضع ابن عربي ماورد في هاته الفقرة وسابقاتها- (من بداية .ص [ 149] إلى آخر 
الآية من صء[150] )- فيقول : " واعلم أن الكائنات عنده سبحانه مشهودة في حال عدمها 
خطبها بالموجود فقبلت كل عين بحسب حقيقة زمائها المرتبطة بهء وزمانها المرتبط بها. 
فوقع التأخر والتقدم لهذا لا لتكزار الكلمة » بل فتق الأسماع العينية في حال عدمها 
لسماع هذه الكلمة الموجوديةء وحكم على تلك الاعیان الوقت النشائي» فظهر ماذكرناه 
وذكره الإمام. وعلى ذلك ضرب المثل في هذه المسألة. فهذه مسالة تتضمن کلمات : 
گالدهر, والزمان يتضمن : السنین والشهور والجمع والأيام والساعات والدرجات 
والدقائق والثواني والشوالث ۰ إلى مالا نهاية له . فتامل ما ذکره تجده كما شرحناه » 
(مخ.ش.خ.ن.ش. ص [156] ) . 

(464)- الآية 59 من السورة 25 : الفرقان . 
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وقد تقدم في الفردوسيات أن الإسم المسمى من المائة هو الذي ينزل بالرحمة إلى 
هذه الدار الدنيوية. فهذا الإسم [151] الأعلى هو الرحمن, وهو الملك الدیان. الذي لا 
يشغله شأن عن شأن: وكل إسم من أسمائه العظام عز وجهه : رحمن, ملك» ديان» عظيم, 
عليم» حکیم» على مايشاء قديرء كذلك إلى آخر تعداد أسمائه المسميات» کل إسم منها 
جامع الأسماء والصفات. غير أنه إذا تجلى إسم كريم كان أظهر من صفاته حين التجلي 
العزيز الكريم» وكان الكريم أعلى صفات الرب من حيث المريوب الذي شاهد يساط 
التنزيل وحضرة التجلي» وسائر الصفات أتباع لهذه الصفة العلية» في تلك الحضرة 
البهيةء إلى حين أوقات تنزيلاتهاء وتكون أحوال تجلياتهاء كذلك إذا تجلى العزيز فأظهر 
الصفات عليه الرحمةء فكذلك مسائل الأسماء لكل خاصة صفة (465). 

والأسماء والصفات تنقسم إلى قسمين من حيث المخلوقات : 

روحانيات کرام. ونفسيات عظام» والذي قال :*ونفخت فيه من روحي*(466), 
*ويحذركم الله نقسه,* (467). 

بما كان قي صفات الجود والكرم والرأفة والرحمة, فالحنان والكرم والرضا وجميع 
أسماء <1> الفضل<1> والإحسان فإلى الدرجات الروحائيات؛ وما كان من صفات القهر 
والجبروت والكبرياء والعزة والعظمة والأخذ والبطش والملك والعدل وما أشبه ذلك 
فإلى النفسانيات يرجع. 


<1>- في ال" و "ش" : « الفصل» والصواب ما أثبتتاه . 


(465)- يذهب ابن قسي-کما یقول ابن عربي-إلى اعتباره أن كل إسم ٍلهي له دلالتان: 
دلالة على الذات السماة ودلالة على ما تعطیه حقيقة ذلك الاسم الذي به يتميز من صاحبه. 
قيما في كل شيب اسم من الدلالة ي الذات من قد الحقيقة يكونٍ كل اسم مسمی 
الاسماء الحسنى,*[الآية 109 من السورة 17: : الإسراء] » يعني الله E‏ ده 
الاسماء كذلك كلها متناهية كانت أو غير متتاهية, غير أن الحکم لكل اسم إذا ذکر أو 
تجلی بما هو دلیل على ذاته لابما هو دال على الذات السمی به » فالکریم يحكم الکرم 
والعزیز یحکم العزة » وهکذا سائر الاسماء السلطنة » بما هو كذا . وهذا التفضیل في هذ 
الإسم أو هذه الکلمة انما آظهرته الکائنات , فلهذا سمي کل إسم بچمیم الاسماء ووصف 
بجميع الصفات»(مخ.ش.خ.ن.ش .ص [157] ) E)‏ :خلع النعلين. ص[10] والهامش 
0 من التحقيق ؛ وانظر ما كتبناه في قسم الدراسة حول نظرية ابن قسي في الاسماء 
الإلهية (المبحث الثالث من القسم الأول) . 

(466)- الآية 29 من السورة 15: الحجر » والآية 71 من السورة 38: ص 

(467)- الآية 28 من السورة الثانية : ءال عمران . 
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فمن كان بالصفات الروحانية فإلى الرحمة والرضاء ومن كان بالنفسانية 
موصوفا فقد تازعه الردى» والأمر إلى القصم والغضب و*يوم تبدل الأرض غير الآرض 
والسماواتء* (468) تبدل في حق المؤمن <1> الاسماء<1» والصفات (469) . 

فمن كان ههنا في مقام العبودية بصفات الأسماء الروحانية» وأبطن النفسائية 
بحال العبودية, وأظهر الروحانية بما عليه من حق الربوبية. بدلت له هناك الصفات 
فأبطنت له الروحانية وأظهرت له النفسانيةء وكان بصفة الملك والقهر والعز والقدرة 
إلى غير ذلكك. فكانت بطانته الروحائية تمده بالنعيم من حضرة النعيم من حيث الأسماء 
الروحانية» والصفات الرحمائية. فما كان به من الرحمانية» و<2>الوهيائية:2», 
والحنانية» والرضوانية» وغير ذلك من الصفات الروحانية تستمد وتستفيد من مقام 
[152] الروحانيات؛ الرهبانیات. الجوديات» فيمد ويقاد ويرقى ويزاد من سر إلى سر 
وغيب إلى غيب وهي طرقات المزيد إليه. وسبل الخيرات والإفاضيات الرحمانیات علیه, 
وبالصد لأهل الضد أعاذنا الله “وإن ربك لذو مغقرة للناس على ظلمهم," (470). 

وقال صلى الله عليه وعلى اله في <3»حديث الأوعال<3»: قد عد سبع سماوات بين 
السماء والسماء <4> ثلاث <4> وسيعون سئة ونحو ذلك » والعرش فوق ذلك. ففي ظاهر 
هذا الحديث (471) خلاف لحديث السبعة التي مابين سماء وسماء منها مسيرة خمس 
(1)- في “ش” :«والاسماء » والتصحيح من 'ل" 
(2)- في ل" و "ش" :ه الرهبانية» وقد رجحنا ما اثبتناه. 
<3>- في :"ل" و "اش" : «في حديث الاوغال » والصواب ما اثبتناه. 


<4>- بياض في ”ل“ ي في '"ش": «سمه وتسصون » وفي مخ.ش.خ.ن.ش .ص [158] : «وكلث وسبعين» 
والصواب ما أثبتناه ٠‏ استنادا على متن الحديث أنظر : الهامش 471 من التحقيق . 


(468)- الآية 50 من السورة 14 : إبراهيم . 

(469)- ذلك أن المؤمن یکون موصوفا في الدنیا بالخشوع . وفي الدار الآخرة یزال عن 
المؤمن ویخلع على الكافرء لقوله تعالی في حق الکافرین :"وتراهم یعرضون علیها 
خاشمین. من الذل ینظرون من طرف خفي. *( الآية 42 من السورة 42 : الشوری) (انظر: 
ابن عربي » مخ.ش.خ.ن.ش. ص [157] ) . 

(470)- الآية 7 من السورة 13 : الرعد 

(471)- آخرج البيهقي-في " الأسماء والصفات" (باب ماجاء في العرش والكرسي) ص399- 
بسنده عن العباس بن عبد الطلب آنه قال : كنت في البطحاء في عصابة فیهم رسول الله 
صلی الله عليه وسلم فمرت سحابة » فنظر الیها فقال :* ما تسمون هذه ؟ قالوا : 
السحاب »قال : والزن » قالوا : والزن, قال : والعنان قالوا : والعنان؛ قال : هل تدرون 
بعد ما بين السماء والارضش ؟قالوا : لاندري, قال : إن بعد ما بینهما إما واحدة أو إثنتان 
أو ثلاث وسبعون سنة , شم السماء فوقها كذلك . حتی مد سبع سماوات ثم من فوق 
السابعة بحر بين آسفله و أعلاه كما بين سماء إلى سماء ,شم فوق ذلك ثمانية آومال بين 
أظلاف مهم ورك بهم ملل بين س ماه إلى === 
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مائة عام (471 م)» ولا خلاف بينهما بوجه؛ فإن تلك السماوات هي السماوات التي تحت 
سماء الدنياء وهي السبع الطرائق التي هي طرقات التنزيلات الرحمائيات بالرحمة 
الواحدة المنزلة إلى هذه الرحمة الدنياوية وإلى السماء الدخان التي استوى إليها عز 
وجهه بعد خلق الارض "فقال لها وللآرض إيتيا طوعا أو كرهاء* (472): والعرش فوق 
الأوعال وعليه الإستواء الرحماني لتفصيل الآيات الأرضية وتدبير أحكام الخليقة. 

وقال صلى الله عليه :*خلق الله آدم على صورة الرحمن* (473)» وقال عليه 
السلام :*إنكم لترون ربكم كما ترون هذاالبدر لاتضامون في رؤيته'(474), 
وقال:*إنكم لتكلمون ربكم کفاحا(475)» فهذه الصورة الرحمانية الحجابية 
<1»الديانية <1> هي التي تری في حفسرتها وتنعم رؤيتهاء وتكلم كفاحا 
وتناجی من أطراف الصفوف وآخريات الدور <2 قَبّالا«2» ووحياء 
لاينفتل إليها يمينا ولا شمالا إلا كما كانت تناجى في الصلاة ههنا قبالة وتجاهاء لا 
ينفتل انفتالا ولا يلتفت التفاتاء وهي صورة حجابية على مثل صورة آدم» وهي 
كانت السمم والبصر واليد والقدم. وهي التي تستوي على العرش . فثكم وقال 
تعالی:"<3» وبشر الذين ءامنوا أن لهم قدم صدق <3> عند ربهم" (476), 


10 بیاض في ال" وفي "ش" : «الدنيانية» والصواب ماآثبتناه , نسبة للديان وهو إسم من أسماء 
الله تعالى يتجلى حسب ابن قسي للمؤمنين يوم الدين . 

<2 بياض في ال" و في "ش" : «قتالاء وقد رجحنا ما اثبتتاه. 

(3>- في "ش" : وردت هاته الاية بصيغة فيها زيادة خاطئة «وبشر الذين ءامنوا وعملوا الصالحات 
أن لهم قدم صدق عند ربهم ». 

=== سماء :ثم على ظهورهم العرش مابين أسفله وأعلاه مثل ما بين سماء إلى سماء ,شم الله 
تبارك وتعالی جل ثناؤه فوق ذلك *. وانظر : الترميذي في التفسیر (سورة الحاقة )عن 
العباس بن عبد المطلب, وابا داود في الستة باب في الجهمية . 

(71هم)- أخرجه البيهقي - في"الأسماء والصفات" : (باب ماجاء في العرش والكرسي) ص,400 - 
عن آبي هريرة أن النبي ص قال : “هل تدرون ماهذه التي فوقکم ؟ قالوا : الله ورسوله 
أعلم » قال : فإنها الرفیع سقف محفوظ .وموج مکنون,ء هل تدرون کم بینکم وبینها ٩‏ 
قالوا : الله رسول أعلم » قال : فإن بینکم وبینها مسيرة خمسمائة عام وبینها وبين 
السماء الاخری مثل ذلك. حتی عد سبع سماوات وغلظ کل سماء مسيرة خمسمائة عام » ثم 
قال : هل تدرون مافوق ذلك ؟ قالوا : الله ورسوله أعلم . قال : فإن فوق ذلك العرش 
وبینه وبين السماء السابعة مسيرة خمسمائة عام [...]* الحدیث ٠‏ وانظر : عشمان بن 
سعيد الدارمي في "الرد على الجهمية ' ص 26 , 27 . 

(472)- الاية 10 من السورة 41: فصلت . 

(473)- سبق تخریجه في الهامش 271 من التحقیق . 

(475) حدیث متفق عليه من طریق عدي بن حاتم . 

(476)- الآية 2 من السورة 10 : يونس 
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فهذه الرحمانية (477) العزيزة التي بشر بها المؤمنونء فإذا كان يوم الدور وتجلت 
للخلق, وكانت الحجاب الحي الذي ليس كمثله شيء. ضرب مثلا في الواحد القهار الذي 
لا تدركه [153] الأبصار من الحجابية الدحيية التي هي الروح الأمين جبریل ليست 
غیره. وچبریل عليه السلام لو تجلى للخلق لصعق الخلق كما تقدم في المحمديات. 

فإذا انصرف الخلق من الحضرة العليا تجلت عليهم هذه الحجابية الرحمائية 
بنور ها وغیرها وعملها وحكمها وخلدها وملكها وسريرها وعرشهاء وانصرفوا أريايا 
وملوکا آحیاء, لیس کحیاتهم في مقام ملكهم حي, ولا كمثلهم في حیات خلدهم شيء. 
و انصرفت كرائمهم وسیدات خلدهم مالکات سیدات وسادات کل واحدة منهن ممتعة في 
سرير خلدهاء منعمة في جمال ربها. 

فلا نمیم آبهی ولا یوم آسر وآهنی من یوم تحقیق السر والانصراف بتكك العزة 
العظمی والنعيمة المسنی, والالتباس بها والاتحاد بحضرتها بصورة الشوق(478)» 


(477)- قصد ابن قسي من تجلي الصورة الرحمانية الحجابية الديانية الحق الذي «في 
قبلة الصلي , والحق الذي قال فيه عليه السلام لنا :* آعبد الله کانك تراه"[رواه مسلم 
في "صمیحه" عن عمر بن الخطاب]ء وقوله في الصلي* إن الله قبل وجهه"[رواه مسلم 
في "صحیحه" عن عبد الله بن عمر (كتاب الصلاة)] » فالحق المقيد بهذه النسبة هو الذي 
أراده [ابن قسي] في هذا الفصل من باب رحمة الله بعباده» فلهذا أدخله في الرحمانیات. 
وان كان فيه من القهر والعذاب ما يقدر قدره , ولكن فيه أيضا من الرحمة مثل ذلك أو 
أكثر , فلذلك الوجه أدخله في الرحمائيات »ولا سيما وقد ورد في وصق الحق أنه * 
رحمن الدنيا والآخرة* [أخرجه الحاكم في "مستدرکه" من طريق عائشة, والبيهقي في 
"دلائل النبویة"] مع الامراض والآلام والعقاب الموجود في الدارین, لكن ما أضاف الرحمن 
إليهما إلا لغلية الرحمة على العدل ومصير الخلق إليها بعد إقامة العدل ۰ فان رحمته 
سيقت عذايه (ذو> غضبه» (ابن مربي : میخ.ش.خ.ن.ش. ص [159] ). 

(478)- يعلق ابن عربي على كلام ابن قسي لدی شرحه فيقول :« وأما كلامه فيما يحصل 
لهم يوم الزور عندالروية لهم ولازواجهم من اليشر وفيما يخلع علیهم الشجلي في 
الصورة الحجابية . فمعلوم بين كله صحيح في نفس الأمر , فاته كما مثله سبحانه 
الصلي هناك في قيلته وناجاه وتردد الكلام بينه وبين عبده في مناجاته على ماصح 
وشبت من التقييد , بتلك الصورة يكون التجلي مشاهدة وكفاحا للمناسبة , ولو لم يكن 
التجلي بهذه النسبة لا كان الامر جزاء وفاقا . لانه غير مطابق لما كان في نفس | 
حين الصلاة ٠‏ وتلك الدار في حق الژمن علم لاجهل فيه » ( مخ.ش.خ.ن.ش. ص [160] ) . 
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وإلى هذه نشأت النشاة, وتمت الحكمة, وصدقت الكلمة. قهذه هي الحجابية الأحيى 
والرحمانية الأعلى هي التي تضع قدمها في النار فتقول <1> : قط قط <1> (479) وهي 
منزلة ذات القدم الحق الذي تقدم القول فيه في الملكوتيات . 


فصل السمسية (480) 


قد تقدم بإجمال في أحكام تكون في دار القامة» وأحوال تظهر في مقام حضرة 
العز والكرامة. وهي موصوفة في مقاماتها وفي مكان أقسامها إتماما لتكون مصداقا 
للأمثلة المضروبة منهاء وتعدادية الموعود عليها. فرأيت أن ألمع بلمع من الكيفية يكون 
قدر السمسمة في آلآء هذاء <2> والذر<2» في جرم الأرض والسماءء بما هي عليه من 
الكيفيات الديانيات التي لاتبلفها العقول ولا تأخذها أحكام التفصیل, عسى أن يشعر 
ذلك القلوب ماهي أسرار الأمثلة المضروبةء وأحكام الستن المنصوبةء فيكون بأحرى أن 
تعطی الربوبية حقها وتقدر الحکمة الملكوتية قدرها. 

وانه لا كان عز وجهه : الوهاب» الکریم. الرحمن الرحیم» إلى آخر ماهو به من 
صفات وأسماءء و آظهر قدرته الربانية في خلقه. ونزل السنة الفردانية إلى آهل ملكه, 
[154] فکان الصادق البر منزل الکلام الباهر الحکم. وعد العطایا للحساپ والجزاء 
والوفاق على الحکم السنون والوزن الوزون, آراد عز وجهه وتعالی ذکره صدق مجداته» 
وتمام کلماته» وانتظام حكمته ومسنوناته وشرح أمثلة مضروبة في أرضه وسمائه. 

وإنه تعالى لم يخلق شيئًا عبثاولا تركه سدی, ولاسن وشرع ودعا وأسمع, إلا 
لترى سننه عيانا قائمة وأمثلة أعلاما ظاهرة» فتشهد العوالم بالحكمة, وتقر البدائع 
بالقدرة. وتسجد الخلائق للعزة والقهر والقدرة. 
<> في "ل" وفي 'ش” : «قطى قطی» والصواب ما أثبتناه ,وان كان على الناسخ ان يكتب قطني 


قطني بمعنی مهلا ورويدا قد امتلات بطنيء على أن الحديث الذي رواه مسلم يرد فيه قط قط. 
<2>- في'ل"و"ش”" :« الدر » والصواب أثبتناه لسياق الكلام. 


(479)- روى مسلم عن أنس بن مالك أن النبي ص قال : "ولا تزال جهنم تقول : هل من 
مزيد؟ حتی» يضع فيها رب العزة تبارك وتعالى قدمه فتقول : قط قط وعزتك ویزوی 
بعضها إلى بعض *( الصحيح : باب النار يدخلها الجبارون ) . 

(480)- أراد بالسمسمة المقدار مما هو الأمر في نفسه عليه. وانظر: ملحق "معچم 
المصطلحات الواردة بخلع التعلين" . 
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وإنه تعالى فيما سن وشرع أوقاتا وفرض طهرا وصلاة وصوما وحجا وزكاة 
وجهادا. وجعل جمعة عيدا وجعل لها غسلاء وسن سواكا ومس طيب وبدل ثوب وزينة 
وزواجاء وسن آعیادا وفرق معها آحکاما» ورغب في فضائل من الأوقات وثواقل من 
الاعمال» وهذه كلها مسنونة وأمثال مضروبة» فلتظهر الحلية وسيأتي ذكرها فيما بعد إن 
شاء الله تعالی. 

فالصلوات والاعیاد. التنزلات والتجليات؛ والغسل والثوب والسواك» وغير ذلك 
من الفضائل والتوافل آحكام يأتي ذكرها إن شاء الله تعالى. 

غاها ال]وقات : فهي أوقات التجليات وهي من المطلعات الربانیات والإشراقات 
الإحسائية؛ ولها سر إن أعطى الوقت إخراجه والا ففي التسعات عوض عن الضيق 
والحرج . 

قاما الصلوات : فهي تجلية الدهر إليه عز وجهه خمس مرار في اليوم لکنها 
تجلية في حجاب الرتبة التي يأتي ذكرها في تجلي الجمعة. وكل شيء من هذه الديائة 
المخصصة بالخمسة الأوقات لقام أمته وسيد أهل شرعته. 

حتى إذا كانت الجمعة فام الكل سيد المرسلين, وإمام الخلق آجسعین» من الأولين. 
والآخرين. وإنه إذا كانت ساعة الرواح منها تلالأت الرحاب الفردوسية, وتنفست الأرواح 
الكافوريةء ولا تبقى خيمة في الخيام ولاقبة في القباب إلا تقدستء ولا زهرة من زهرة 
المنى إلا تنفست [155] ولا حياة الحيا إلا أشرقت في القلوب وتسندست, فتجددت 
الحياة وتطلعت النی» وتفتحت الأبواب العلى لنزول الرتبة الأبهى» وتشوق الملا 
المرتضى في أشواق الرضاء فكان ذلك الروح الذي <1> تنفس <1>» يريد التأهب إلى 
حضرة القدس, وهو يريد التأهب فلا روح أندى منه في القلوب ولا آقدس. فجعلت 
السادات تنفمس في الكافوريات السکیات, وكل لايجرد ثوبا ولا ینزع حليا فلا الاء 
یبلهم. ولا الهواء ینشفهم بل بما کانوا به من تلالق الأبدان من رشح الندى والعبير 
وندو الروس من طَلّ المسك الأذفرء فيتحركون في اجتماعهم إلى ذلك الشوق الأزهر 
والنظرالأشهىء يجدون إلى الصور المقدسات, والذوات المرئيات؛ سادات وسيدات. 
وأتباعا وتابعات. مالم ينشا قبل ذلك أتم منهم جمالاء ولا أقدس أحوالاء ولا اعبق ريحاء 
ولا أشد وضوحاء ولا أحسن سمتاء ولا أطيب صوتاء ولا أعذب لسانا ولا أعرب بياناء ولا 
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أعذب كلاماء ولا أحلى ابتساماء ولا أحمل قراراء ولا أعدل مداراء ولا أبر سكينةء ولا 
آقدس حلية وزينة, بأيديهم مساويك القدس يستاكون, وقوارير المسك والكافور 
یتطیبون, وأنواع الحلي والحلل يلبسون ويتزينون (481). 

فإذا أدت فرض السلام وتناشرت درر الکلام» وأدارت إلى الوجوه مرايا السيحات 
الكرام » طاشت الأوهام وتواجدت المهج وحارت الاحلام. فيزيد الجود والإنعام؛ ویفصع 
لسان الملك والعزة والاکرام. ألا فالبسوا بأمان واتهضوا بسلام. فإذا كان ذلك انفضت 
الدرر إلى الدرر» والتبست الصور بالصورء وترك الانس الحوائج واستقرء وقيل : 
أولياء الله هذه رتبتكم العالية. وحقيقة ستركم يجمعكم في الأيام الخالية, إنها لم تكن 
هملا ولا كانت إلا عملا وإن الله لايضيع أجر من أحسن عملا (482) . 

ولا ألبسوها برد<ا» واتحدو<ا)» بها أينعت آبصارهم. وأشرقت آنوارهم. وانقهقت 
من آفاقات العلی آسرارهم» قیل : آما الیوم فقد تحلیتم الحلی [156] وآخذتم الزينة 
الأبهى» فقد طبتم وحزتم النی وصلحتم حضرة الولی» ومدارك آنوار السبحات العلی. 
فسیروا وخذوا مصافکم على رتب آرواحکم الاولی وتسابقکم الدنيوي» والسابقون 
السابقون أولئك القربون بروية رب العالین ولن تجد لسنة الله تبدیلا. 

"وتمت کلمات ربك صدقا وعدلا» لامبدل لکلماته," (483)» فبشروا الاولیاء 
سادات» وسیدات , وقرنادء» وحافین وتبعات. تتخذ أركانهم العارج» ویرتاح إلى لقائهم 


(481)- لقد قدم ابن قسي عمل الصلاة « لأنها آهم العبادات , فذكر حالها في الآخرة على 
موازنة ما كانت في الدنیا. ثم نه لا < كان من > مذهبه اشتراط الجماعة في الفرض 
والسعي إلى الساچد. شرب الثل واخذ من الصلوات مالا يصح إقامتها إلا بالسعي إليها 
إلى الساجد والجماعة ولیس ذلك إلا في صلاة الجمعة من الفرائض . فذکر في التجلي 
الإلهي أحوال ما يجب على المؤمن في صلاة الجمعة إماما كان أو ماموما من لباس وزينة 
وهيأة في جلوس ووقوف وحركة وسكون وترتيب [...]»(ابن صربي : مخ.ش.خ.ن.ش . 
ص[160]) . ۱ 

 -)482(‏ یظهر بوضوح هنا ء أن ابن قسي یقول بحشر الاعمال الحسية في الآخرة «آمیانا 
قائمة متميزة الراتب . كما تحشر الذوات المحسوسة من الثقلين في الاخرة لتکون 
الأعمال التي عملوها في الدنيا أشخاصا یأتسون بهم في الآخرة لمن أسعده الله تعالی , 
ويأوون إليهم مثل ما كانوا يسارعون إلى الاعمال في الدنيا » وكذلك الأشقياء بأعمال 
عملوها يكون عليهم حسرات في ذلك المشهد إلى أن ينفذ الحكم فيهم وتحق كلمة العذاب 
عليهم ٠‏ فيغلب سلطان سبق الرحمة على العذاب فتسعهم الرحمة الامتنانية في موطنهم 
في النار [...]» ( ابن مربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص [180] ). 

(483)- الآية 116 من السورة السادسة : الانعام 5 
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العالي والدارج» قد تفسحت للقاء قلويهم, وانشرحت للإسلام صدورهم؛ فيجدون أسرة 
الملك مسطورة ومنابر القرب مصفوفة. وإذا أخذوا المراتب ونزلوا المنازل كانت لؤلؤة 
الكاقور فيه مضروبة بجنات العلى منها سرير ملكها ومهاد عزها وجميع الأسرة دقائق 
منها منبعشة أنوارهاء وأنفها وجانبها إليها منهاء وعن يمينها أسرة المرسلين عليهم 
السلام مثل : سرير الخليل إبراهيم » ونبيه موسى الكليم » إلى صالع إلى ثوح؛ إلى آدم 
وبنيه عليه السلام» وعلى اليمين الأخرى مثل : سرير يحيى وعيسى وداوود وغيرهم من 
الرسلین» وقبالتهم مثل : أسرة الصحابة والنبیئین والحواریین» ثم الشهداء والصالحين 
إلى عموم المؤمنين, الأقرب من أصحاب رسول الله ثم الأقرب فالأقرب. ثم بين الأولياء 
مراتب القربادء» من الملائكة المقربين ووراءهم مراتب الملائكة السیاحین, شم من الحاقين 
بدرجات المؤمنين, ثم صف كراسي الحسین الطاهرات وراء مراتب الحافين وسط كرسي 
السيدات : قاطمة ابنة محمد وخديجة وعائشة: والکرائم الطهرات. والكرسي الكريم 
كرسي أم السيدات حولاء» أرضاهم الله أجمعين. 

لكل سرير منبر وكرسي, لأنْبیین يكون عليه القرين مع القرين إلا عيسى ويحيى 
فكل واحد منهما لصاحبه قرين (484) ملكي» والقيم جبريل عليه السلام قائم على قدم 
بين يدي [157] رب العالمين. ليس له سرير ولا قرين // إلا قرين /السر الذي جعله 
السيد القائم بأعباء الملك الرقیپ العتيد» وهو قرين النبي صلی الله عليه وسلم في 


(484)- «قصد يحيى وعيسى خاصة دون غيرهما من الأنبياء لا لذاتهما » وإنما ذلك لكون 
الحياة ذاتية الروح أو ملازمة لزوما لا یکون عنه انفکاك » إذ كان عيسى روح الله لان 
الامر يوم القيامة یکرن كما قال وانما آراد العنی الذي يربط بين الحياة والروح » فان 
الروحية التي لعيسى هي التي أوجبت له النفخ في الطائر وأوجبت له أن تکون ءاياته 
إحياء الموتى فارتبطت الحياة بالروح ٠‏ ولم يكن لغيره من الاثبیاء ذلك . ولهذا أضاف 
الحق النفخ لعيسى كما أضاف النفخ لنفسه » وما أضاف ذلك للك مقرب ولا لغير عيسى . 
قال تعالى في حق عيسى *فتنفخ فيها* [الآية 112من السورة الخامسة : الائدة] » وقال 
تعالى عن نفسه :*فإذا سويته ونفخت فيه من روحي*[ الآية 29 من السورة 15 : الحجر, 
والآية 71 من السورة 38 : ص ] ٠‏ وقال تعالى أيضا في حق مریم :*فنفخنا فيها من 
روحنا* [ الآية 90 من السورة 21 : الأنيياء] , فما أضاف النفخ الذي يكون عنه الحياة 
إلا لنفسه ولعیسی , فلهذا جعل [ ابن قسي] عيسى ويحيى كل واحد لصاحبه قرين أي 
كريم»(ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص [161]) . 
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سائر الأيام (485) . وآما قرين السيد الأعز الذي يقعد على السريرء وكل سرير لاثنين : 
ملكي وإنسي (485م) إلا سرير السيدين الأمجدين : روح الله وحياته فخصائصهم الملكية 
القدسية. وسريره صلى الله عليه بكرامته الأمجدية الأقدسية وهي هذه الفضلية 
والوسيلة التي دعا بها عليه السلام (486), وفرض على من عرف الحق أن يدعو بها فهو 
يدعو وعليه تعود بركة الدعاء وهو الجواد ومنه المزيد. 

وأما قبل التجلي العزيز إذا آخذوا منازلهم. فسرير عيسى ويحيى ومحمد 
عليهم السلام <1>وهما شفع<1> وهو وترهماء عیسی عن يمينه ويحيى عن يمينه 
الاخری (486م). فإذا نزل الإذن العلي بإشعار حال التجلي العزيز قبول به طيف سار 
في ملكوت الأسرار وغيب نجوم الأنوار» فإذا نزل النور حفت الأسرة والمنابرء وأشرقت 


12> في "ل" واش" : ه وأحدهما شفيع» وهذا لا يستقيم مع سياق الكلام بعد » ولذا رجحنا ما آثبتناه, يعد 
الاسترشاد ب مخ.ش.ن.خ.ش . ص [163]. وانظر الهامش 486 م من هذا التحقيق. 


(485)- روى مسلم في صحيحه عن عبد الله بن مسعود (ياب صفة القيامة) أن النبي ص 
قال : *ما منكم من أحد إلا وقد وكل الله به قرينه من الجن » قالوا : وإياك يارسول الله , 
قال : وإياي إلا أن الله آعانني عليه فأسلم ‏ فلا يأمرني إلا بخير *ومن هذا الوجه جعل 
الرسول نفسه «تحت أمره , وأن للقرين الحكم في ذاته ٠‏ فحقيق بأن يكون معه على 

ويبدى من كلام ابن قسي اللاحق أن هذا السرير الذي يكون فيه النبي مع قرينه هو 
"سریر الخطبة" ١‏ أما "سریر العزة" وهو ”السرير القدسي" أو "الاقدس" فيكون الرسول 
مع الله جل جلاله (آنظر:ابن قسسي : خلع النعلين ٠‏ ص ۰ [158[.]157[.]139]. وقسارن 
الهوامش : 425.421.2 من التحقيق) . 

(485م) يرى ابن عربي أن كلام ابن قسي عن الأسرة والقرناء في هذا الفصل(فصل 
السمسمة) يجب أن يفهم من وجهة أن« الكشف من حضرة التخيلء وخيال كل إنسان 
حضرة ملكه فمن دخل في حضرة ملكه كان بحكم صاحب تلك الحضرة.فصدق كل واحد من 
المكاشفين . وهكذا صاحب السرير من رقي فيه وجلس عليه كان أكبر في نفس الأمرء 
ولكن الحكم للحضرة والمكان فاعلم ذلك . وعلى هذا تأخذ جميع ما ذكره هذا الإمام في هذا 
الفصل من هذا الفن لاغير ».( مخ.ش.خ.ن.ش.ص [162]). 

(486)- أخرج البخاري في صحيحه عن جابر بن عبد الله أن النبي قال :"من قال حين يسمع 
النداء[نداء المؤذن]: اللهم رب هذه الدعوة التامة والصلاة القائمة .آت محمدا الوسيلة 
والفضيلةء وابعثه مقاما محمودا الذي وعدته؛ حلت له الشفاعة يوم القيامة”, وقارن 
نقس المعطيات لدى مسلم في "صحیحه" عن عبد الله بن عمرى بن العاص (باب 
استحباب القول مثل قول المؤذن. من كتاب الصلاة ). 

)486م( يقول ابن عربي : إن من مذهب ابن قسي « أن الخطيب إذا صعد المثبر أن يكون معه 
إثنان في الدرجة تجيبه من المذكرين » فأخذهما مثلا كعيسى ويحيى عليهما السلامء 
وجعل الخطيب كمحمد صلى الله على الجميع» (مخ.ش.غ.ن.ش.ص [161]). 

ويبدوأن ابن قسي-كما سبق ذكره -يصرف الإسم عن مدلوله الشخصي إلى==== 
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المراتب والكراسي من الجنبات والواخر» واستقبلت الأسرة ومن عليها موضع نزول 
النور من صدر النبي عليه السلام ووجهه ويمينه الذي معه على السرير. 

وإذا كان ذلك وهي سنة الإقبال بالوجه على الأنام» فقام رسول الله صلی الله عليه 
وسلم من بينهما وانبعث بالتعظيم والتوحيد والقلوب والعيون مقبلة علیه. فلا تزال 
تغمات القرآن تنبعث من لسانه بالحنان والتسبیح وأوزان كلام ملك القدوس بالالحان. 
حتى إذا بعث الآذان» واهتزت الأذهان» ووهت دعائم القلوب وحنت الإسجاد, بینت سماء 
الأستارء بغمائم المسك وكافور الانوار» فنزل الجليل جل جلاله إلى لؤلؤة اللآليء وقبة 
الأسرار» وتجلى في سبحات النور ومرأة الوقار, وقام الخلق بتعزيز الملك وتوقير 
الجلالء ونزل النبي عليه السلام على سرير الخطبة إلى سرير العزة فيكون معه [158] 
جل جلاله على سرير العزة» وفراش الحببتة» ويمين التلجي ونجاة الأمة» ولا يجوز أن 
تفترق لا له إلا الله محمد رسول الله (487)» وهذه لامعة السريرة الألعية التي لم 
تفترق للنسبة ولم تنفصلء ويكون الخليل عليه «السلام» (488) كما تقدم في تسطير 
النشور وترتيب الرتب. 


=== المعني الباطن. فمحمد ص حقيقة روحية أولية (انظر مثلا: خلع النعلين ص [139] , 
والهامش 420 من التحقيق). وعيسى ويحيى رمزان للروح والحياة » وقي هذا الصدد 
يقول ابن مربي لدى شرحه لهاته الفقرة :« وأما ماقرره في هذا الفصل من أن عیسی 
ويحيى عليهما السلام شفع والنبي صلى الله عليه وسلم وترلهما لاجتماعهما في تلك 
المرتبة, فهما منه بمنزلة الذين يقعدون مع الخطيب يوم الجمعة ملى المنبر دونه في 
الدرسة إن شاركره في التي شرب بال كما معله الاسام .كليس نن من مي 
ويحيى وإنما يعني الروح والحياة لاغير. قال النبي عليه السلام إذا ذكر كلامه للسامعين 
* حصل لهم من ذلك في قلوبهم آرواحا يحيون بها * [ لم أقف على هذا الحديث في ما 
رجعت إليه من مصادر(أنظر :لائحة المصادر)] كما جاء في العلم * أو من كان ميتا 
فأحييناه +[ الآية 3من السورة السادسة : الآنعام] , فهذا معنى عيسى ويحيى معه . 
فإن الحق الصريع في الجليس إنما هوإبراهيم عليه السلام والعباس بن ميد المطلب عمه 
صلى الله عليه بطريق الكشف التفريقي الحقق . ومقصود هذا الرجل [ابن قسي] أنه 
يمشي التجلي على حسب ما يقع من الأحوال في صلاة الجمعة من الإمام والمأموم». 
(مخ.ش.خ.ن.ش .ص [163]) . 


(487)- قارن : خلع النعلين . ص. [139 ] . والهامش 425 من هذا التحقيق . 
(488)- يرى ابن عربي أن « ماذكره من حديث إبراهيم عليه السلام ٠‏ فهو لما في الصلاة 


من الصلاة على النبي صلى الله عليه وسلم كالصلاة على ابراهيم عليه السلام» 
(مخ.ش.خ.ن.ش .ص [164] ) . 
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فإذا انجلت مرآة الصفات. ونزلت آنوار السبحات في معتب التحيات الطيبات؛ 
للجلال جلال الأسماء السمیات, تلاحظت الاسرار» وأسرت الأفكار للأفكار» فأوحى السر 
الأعلى إلى السر ما أوحى فأبرمت القوى وتجلی الولی» وكان ماکان من نعيم المولى» 
والكلام ما منع الأماني فجمع العيون والمعالي. وكان ينظر إليه جل جلاله من حيث 
مقامه من كلتا الیمینین ومصاف الجهتین» ومن أخريات الصفوف وأقاصي الطرفين 
مواجهة كما ينظر الصلي قبل وجهه ولا ينتقل ولا يلتفت» فيراه ويكلمه بكلامه ولا 
يشتغفل بشان غیره عن شأنه» فيرى المولى أنه صاحب الجلس العلي وحده من حيث 
الإقبال عليه, والانفراد بالمكالمة له وكل يرى مثل ذلك لنفسه. حتى السيدات الخالدات 
الناعمات الطاهرات. تكلم كل واحدة من هؤلاء من وراء صف ولا من جهة ولا طرف, بل 
كل مقابلة كما يقابل الإمام مصلاه ولا يثني رأسا ولا يقبل عينا تصديقا لقوله عليه 
السلام :*لى يعلم المناجي من يناجي» ما <ا>التفت في صلاته<1»* (489), بخلاف ما 
كانوا في مكالمة النبي عند إشعاره الدین, وأنهم كانوا يصرفون وجوههم إليه من كل 
جانپ, وأنهم كانوا يستقبلونه من كل موضع كما يستقبل الخطيب إذا خطب. 

وهذا هو الوفاق من الرب والمربوب والسيد والسود. ليس مع هذا القرب من كل 

شخص حيثما كان من أخريات الصفوف وأطراف الجهات عظمة ذات ولا إحاطة ظاهر ولا 
<2»نقلة<2> مكان ولازوال من مقام ولامقارنة الجليس الذي معه والمقيم الذي على [159] 
رأسه» بل بصورة رحمائية لا يزيد على عز عظمته ذات ولايتغير من مدارك اللحظات. 

وإنه عز وجهه في رحمانية ملكه الأعز لايزال ينزل النعم السماعية ؛ ويتجلى في 
مرآة القلوب العيانيةء والسرير الأقدس يتجلى للأسرة والمنابر والكراسي والمراتب» في 


1 في "ل" و ش" : «انهتك »وقد رجحنا ما آثبتناه لوروده في الأحاديث الواردة في هذا السياق والتي 
وقفنا علیها. ( انظر الهامش 489 من التحقیق ) . 
(2>- في "ل" و "ش" :«بقلة» وقد رجحنا ما اثبتناه لسیاق الکلام. 


 -)489(‏ لم أعثر عليه بلفظه . ؤلكن يشهد بصحته ما ذكره ابن حجر العسقلاني في فتح 
الباري ج 2 لدى شرحه لحديث البخاري رقم 751(باب الإلتفات في الصلاة) من أنه 
«ورد في كراهية الالتفات عدة أحاديث منها عند أحمد وابن خزيمة من حديث أبي ذر 
رفعه* لايزال الله مقبلا على العبد في صلاته ما لم يلتفت فإذا انصرف وجهه عنها 
انصرق*» ومن حديث الأشعري نحوه وزاد *فإذا صليتم فلا تلتفتوا*. وأخرج الاول 
أيضاابؤ داوود والنسائي ».كما اخرج البخاري في صحیحه (کتاب المواقت) 0 ومسلم 
في كتاب "الساجد " من "صحیحه" من حديث أنس بن مالك أن النبي قال :*المصلي 
۱ يناجي ربه *. 
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مرآة عزه ومستويات علوه» فتتجلى الحضرة البهية بتجليه قي ذلك في مرآة عرشها: 
وسندسيات فرشهاء فلا يبقى شيء من العلى إلا يتجلى ولا شيء من الملك والقدس إلا 
تجلى وترايا. 

فإذا بلغ النعيم وانتهى؛ وتكامل السرور للخلق واستوى» سرحت الأماني وحكمت 
الإرادة في الرتب المعالي2. فيأخذ كل شيء في الملك لملكهاء ويضم كل شيء في الخلد 
لخلدهاء حتى لا يبقى شيء غير الذي ليس كملثه شيء» الحي الذي هو حياة كل شيء. 
يتجلى في حجاب عزه ورحمانية ملکه, فكلم السر السر: أنت فأنت» <1> حكمت <1> علي 
آنت» وحكمت آنا في <2> أنا <2»: وعلى الحقيقة ومن أنت ومن أنا ومن العبد ومن 
المولى(490) ؟! فيتسع ويستتم المعنى للمعنی, وتقول الرحمانية العزيزة : وأناء فيتحد 
السرير بالسرير بالأسرة. وتتصرف القبة قبابا على الاسرة, وبما هي به من مرآة 
عرشهاء ومستويات فرشهاء وتقوم الصورة العلية بالصورة قد أينع حسنها وأزهر, 
وأنبت ملكها وأثمرء وأهل أفقها بالحجال والجلال وأقمرء فيصير الكل ملكا حيا قيوما 
على ملك مستويا على عرشه. ليس كملكه ملك ولا كحياته حي, ولا كصفاته صفات» 
وليس كمثله شيء إلا الذي «ليس» كمثله شيء؛ فيتصرف المقربون المحكمون بالرحمانية 
آربابا كل في أفقه ومدار فلكه (491). وتتصرف السيدات الخالدات الطاهرات 


<1» في "ل" و "ش" :« حكمته» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش. ص [164] 
د2»- في "ل" و "ش" : «الانا» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش. ص [164] . 


(490)- «وهذا كله من مكالمة السر للسرء وبحکم الفيب في الفیب . فأشار رضي الله عنه 
[اي ابن قسي] في هذا الکلام العظیم إلى الظاهر والظاهر فیها. فالظاهر عبودية لها آثر 
في الربوبية. والظاهر ربوبية بصورة عبودية. ولهذا جاءت الشريعة في حق الحق بکل 
إسم ووصف لا يستحيل على العبد أن یکون بذلك الوصف من صفات الروحانیات 
الکرام. والنفسانیات العظام ». (ابن عربي: مخ.ش.خ.ن.ش ص [164] ) وانظر: ملحق 
عم یا الوا رده في خلم ۱۹۵ 

(491)- يشير ابن قسي في هاته الفقرة وفي سابقاتها ولاحقاتها إلى النعيم الخاص الذي هو 
نعيم تجلي العيادات من حيث أن «كل إنسان في ملكه تام يتضمن نعيمه نعيم كل ملك . 
كما أن كل اسم إلهي له الأسماءالحسنى كلها على العتی الذي ذكره الله تعالى في قوله : 
*قل أدعوا الله أو ادعوا الرحمن, أيًا ما تدعوا فله الأسماء الحسنىء*[الآية 09آمن 
السورة 17 : الاسراء] » فلو أراد تعالى عين الذات الإلهية المرجوع إليها الاسماء الحستی» 
لم يقل *أياما تدعوا*, فعلمنا أن ثم حكم آخر يعطيه اختلاف الأسماء. كذلك النعیم بما 
هو نعيم حقيقة واحدة وبما هو نعم كذا يتعدد ۰ ففيه نعيم كما يتنعم به فافهم» (ابن 
عربي :مخ.ش.غ.ن.ش ص [164]) . 


-390- 


الناعمات» بالرحمانيات أربابا لأسرتهن وسادات مملكتهن. 

وتعود الحياة بكل حضرة عالية. والعالي مستويات وعروشهن باهية. لابنقلة عن 
منازلهن» ولابحركة عن مواضعهنء بل بما كان به الاسم العزيز الرحمن أو على التقريب 
للاذهان» بل بما صاربه عرش بلقيس إلى سليمان» فلا نعيم فوق نعيم ذلك اليوم فيما قبل 
ولا [160]سرور أعلى منه فيما مضی‌ ثم يبقى الأمر كذا وتجليات الأيام تزيد في 
أنوارهم ونعیم جنابهم بحسب التجليات الخمس التي تكون مع الصلوات الخمس وكل 
تجلي صلاة أعلى من تجلي الصلاة التي قبلهء والأمر ينشا ويكبر إلى أن يصلى 
الجمعة. وإذا كانت الجمعة الثانية كان مثل الذي مضی في السنة والحكم والرتبة 
والتعلم, وأما النور (492) فاسطع والملك أعلى وأرفع والفيض والمزيد أتم وأسبغ فزنه 
يتجلى على جلاله. 

ورحمائية أخرى حجابية (493) أعلى من الأولى وأبهى وأقدس , وتجليات أسنى 
ولى أيصر الشوق الذي يراح بها إليها لما أدركها بصر هذه الحجابية الأولى التي انصرف 
منهاء ولايمنع منها بنعیم روّية ولا بنور سبحة:؛ فإنه قبل قضاها لنصيحهاء وجعلها على 
أهلهاء لم يكن كحياتها حي ولابان كمثلها شيء. وان ذلك الفصل كان له سنة من سنة 


(492)- أي النور الذي لهذا التجلي الثاني . 

(493)- يعلق ابن عربي على هاته الفقرة فيقول :«الحق يتعالى عن قبول المزيد في ذاته. 
وإنما الرحمانية تقبل المزيد من حيث نسبتها إلى المجلى لهم من حيث مادعاهم الحق إليه 
بالإختصاص لا بالعمل. وأماالعمل» فيحسب تحققهم به يكون التجلي لهم غير أن كل 
واحد في نعيمه یری أنه مافوقه نعيم لتضمنه كل نعیم. كما قلنا من أن كل اسم 
يتضمن جميع الاسماء سواء. فيكون الخلع بحسب التجليات [تجليات الاعمال وتجليات 
الإختصاص وتجليات العنايات ] وینخلع ذلك البهاء الساطع على ملك كل إنسان . وهنا 
يجوز وإن لم يتعرض [ابن قسي] لذكرهاء فلا أدري لعدم معرفته بها أم لا؟ وهى أن كل 
مصل في العالم إنما صلاته لربه الذي في معتقده, والتجلي إنما يقع في الاعمال بحسب 
العتقدات. وهي مختلفة جداء فيعلم أن التجلي وان كان واحد > فليس الادراك له من 
المتجلى له واحددا». وهنا يتحقق رجال الله في معرفة الله. ويختلف عليهم الخلع فلا 
يعرفون فرقان ما کانوا فيه إلا بعد رجوعهم بخلعهم إلى قصورهم. فحينئذ يظهر على 
كل واحد منهم خلاف ما على الآخر من الرحمة التي تخالفه. كما أنه يرى عليه مثل ما 
عليه من الوجه الذي يوافقه . 

فتعر ض هذا الإمام إلى ذكر الأعمال خاصة؛ وترك الاهم الذي هو ذكر ما في نفس 

القائل من علمه بربه مقلدا كان أو صاحب نظر أو صاحب كشف على حسب ماأخذه في 
دنیاه »(مخ.ش.خ.ن.ش. ص [65 0 2 [166] ( : 
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الحدث وكانت التي خلقها متصلةء وكانت هذه منفصلة, وكذلك ما نظرت هذه المنفصلة 
نفسها لو نظر إليها من موضع ملكها ومكان عظمتها لم يكن كمثلها شيء؛ وإذا تظرت 
هي المنقصلة فوقها من حيث اتصالها أى نظر إليها لم يكن كحياتها حي ولا كان كمثلها 
شيء, والأمر كذا في التجليات في أيام الجمعة؛ وكما تقدم من التجليات الخمس في 
أوقات الصلوات» وهي حقائق أحكام الصلوات الخمس والجمعات. 


فچملتها وحقائق نسبها مجموعة في صور السوق ( 1<2)494> وهذه الصور 
الأمثلة <1> المضروبةء والسنن المفروضة والموجوية؛ وتتمة الحکمة. وصدق الكلمة؛ في 
الوسيلة. والفضيلة. وهذه حقيقة الدعوة التي يدعى بها وهي راجعة إليك انخلاع 
الحجاب عليك كما انخلع عليه؛ وكذلك الصلاة عليه إذا اتسقت في الانشقاق العبراني ولم 
تتقيد بالإشتقاق العربي (495)؛ فإن الصلاة عليه من حيث الإتصال لانخلاع الحجاب عليه 
[161] فإنه حالاته لله لأنه اتصاله به وصلاته عز وجهه علیه» اتصاله هو من جهة العلو 
علیه» ولذلك ما يجب الاستکشار من الصلاة علیه, وإن صلاتك عليه صلاة الرب عليك . 
وانخلاع الحجاب عليك » فلنفسك تعمل لاله . 


و آما الزكاة والصدقة و ما آشبه ذلك من أعمال البو 
فقال «تعالی: "خذ من آموالهم صدقة تطهرهم وتزکیهم بها" (496)» وقال صلی 
الله عليه :“آنا لا ناكل الصدقة* (497) لأنها آوساخ الناس. والتطهیر توعان : نوع في 
<1>- بیاض في ال" وفي "ش" : «وهذا الصدر الامشلة» وقد رجهنا ما اثبتناه. 
(494)- اشارة للحدیث النبوي “في الجنة سوق * وقد سبق تخرجه في الهامش287. 
وقارن : ابن کثیر: النهاية , ج 360/2 - 364 تحقیق محمد أحمد عبد العزیز . حيث یذکر 


التخریجات والروایات الختلفة لاحادیث "سوق الجنة"» وانظر الهامش 504 من التحقیق. 
(495)- إشارةإلى الصلاة على إبراهيم عند الصلاة على محمد ص . 


)496( الآية 104 من السورة التاسعة : التوبة . 
(497)- بعض من حديث رواه مسلم بسنده عن أبي هريرة (باب تحريم الزكاة على رسول 
الله ص) . 
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الأبدان» ونوع في الأديان» ولكنه من حيث قيام الدين بالبدن فكونه قميص النقس 
العاقلة. ومجمع آلات الذات المكلفة بجميع الحقيقة قي البدن. 

وعلی الحقيقة فالأجسام ترجع إلى الحقائق. فهي قميص النفس والمراد بالنعيم 
وغير ذلك. وطرق القلوب المختصة بالحياة وغير ذلك. فهذا التطهير بكل وجه حقيقة ما 
يتورد على الأجسام من حظوظ المتعة من نعيم المزيد : أكلا وشربا وغير ذلك. وإنه لا 
يتورد عليك حظ المزيد إلا على باب حظك من تميم الرؤياء وأن یفتح من ذلك الباب إلا ما 
فتحت من بصرك بقدر تزكية آحوالك. ولن تعطى من المتعة إلا بقدر ما تعطي من نفسك 
ومالك ومن الموضع الذي یتجلی» ومما <1> تقدم <1> يرد عليك وهذا لك. ومما آمسکت 
وأكثرت يخرج لك ويعود بالله شجاعا أقرع يوم القيامة كذلك قال رسول الله صلى الله 
عليه وسلم في ممسك الزكاة (498). 

وهذه حقيقة المنع كما لك حقيقة الدفع وإن كان كله في تلك الدار سموم وحميم 
من سموم حيات النار. وكذلك الواردات أحوال من المريد على باب تجلي صورة الغيب» 
وهو تجلي الإعراض وصرف الوجه وقطع الأسباب. وإنما تجلي دار النعیم إقيال التجلي 
والامام قإذا كان ذلك لم يبق لذلك الدار إلا ماهو لله. ولله المثل الأعلى إلا الورا«ء> 
والاستدبار وليس ذلك في حق المولى إلا بالحكم [162] والمعنى. 

ونعيم أهل الجنة شرط في عذاب أهل النار(499) من حيث الإقبال على هؤلاء 
والادبار عن هؤلاء» قالرحمة والأنوار لهؤلاء والظلمة والنار لهؤلاء. وهذه حقيقة الجهاد 
وقتل الكفارء قال الله تعالى :*قاتلوهم يعذبهم الله بأيديكم* (500)» فحقيقة العذاب 


. في "ش" : «تقدمون » والتصحيح من "ل"‎ >1١ 


 -)498(‏ روى مسلم في صحيحه عن جابر بن عبد الله (باب إثم مانع الزكاة) أن النبي ص 
قال :*ما من صاحب إبل ولا بقر ولا غنم لا يؤدي حقها إلا أقعد لها يوم القيامة بقاع قرقر 
تطؤه ذات الظلف بظلفها . وتنطحه ذات القرن بقرنها »ليس فيها يو مئذ چماء ولا 
مكسورة القرن ۰[....] ولا من صاحب مال لا يؤدي زكاته إلا تحول يوم القيامة شجاعا 
أقرع يتبع صاحبه حيثما ذهب وهو يفر منه ويقال :هذا مالك الذي كنت تبخل به » فإذا 
رأى أنه لا بد منه أدخل يده في فيه فجعل يقضمها كما يقضم الفحل*. 

(499)- وذلك لآن عذاب أهل النار ليس شرطا في نعیم أهل الجنة , لأن «الرحمة سيقت 
الغضب » ( آنظر :ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش »ص [167] ) » وقارن : ابن قسي : خلع 
النعلين . ص [110-104] والهامش 370 من التحقيق . 

(500)- , *قاتلوهم يعذبهم الله بأديكم ویخزهم وينص ركم عليهم ویشف صدور قوم مومنین .. 
ويذهب غيظ قلوبهم؛ ويتوب الله على من يشاء» والله عليم حکیم." (الآيتان 14 15۰ من 
السورة التاسعة : التوبة ) . 


-393- 


بالايدي والاخزی وإشفا١<ء>»‏ الصدور في هذه الدار ماهو يتورد علیهم بالاعراض عنهم 
إلينا والاقبال بسبحات الوجه والأثوار علینا في تلك الدار. ولا قتل لهم هنا آشد من 
ذلك ولا عذاب بایدینا أخزى من ذلك العذاب الالیم. 


قحل في الصوم 


قال رسول الله صلى الله عليه وسلم :*يقول الله عز وجل : كل عمل ابن آدم له 
إلا الصیام. فإنه لي وأنا أجزي به* (501)» والصوم كله حبس وامتناع من المباحات في 
الأكل والشرب وغير ذلك. قال صلى الله عليه وسلم:*من شتمك فقل: إني صائم*(502), 
فإذا كملت بالانسان صفات الصوم فقد صار رباني السر » فان الله ليس في حقه أكل ولا 
شرب ولا تنمم. 

فإذا كان رمضان في تلك الدار. كان نهار الخلق أجمع عند الله تعالی في حضرة 
ملكوتية الوقار ثم ملكوتية الأنوار. وتنعمات ملكوتية الأسرار <1»في الْمرأى 
النبويات<1> (503)» والأحوال الملكوتيات (504): قال صلى الله عليه وسلم :*إني أراكم 
من خلفي كما أراكم من أمامي* (505)» وقال :*إني لست كأحدكم إني أبيت يطعمني 


1ه شي و "اش" :ه من نوع مرايا التنزلات » والتصحيح من ميغ.ش.خ.ن. ش. ص [168] وقد 
جحنا هاته الصيغة لقاربتها سياق الكلام . 


(501)- أخرجه مسلم عن أبي هريرة ( باب فضل الصيام ) . 

(502)- رواه مسلم عن أبي هريرة ( باب حفظ اللسان للصائم ) . 

(503)- يقصد أن الشبي ص تکون رؤيته من خلفه کرزیته من آمامه حين غلب عليه جهة 
ملكيته دون بشریته. ولذا ساق الحديث *إني أراكم من خلفي كما أراكم من أمامي*. 
(انظر :ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش ص [168] ) . 

(504)- يقول ابن عربي إن القصود لدى ابن قسي بالاحوال اللکوتیات"ه ان الإنسان يدخل 
في آي صنور» بثناء لاجنة ؛ ٠‏ مثل ما تظهر الملائكة في أية صورة شاءت ٠‏ ولهذا جاء بحديث 
"سوق الجنة* . وهو حديث أخرجه الترميذي في مصنفه . شم إن هذا الإمام چعل هذه 
الاحوال أمثالا مضروبة لتنوعات التجليات » وانتقال الأحوال والصور على أهل الجنات 
بتنوعات التجلي الإلهي لتنوع الاعمال والاحوال التي صاحبت الاعمال » واختلاف 
الأزمان والأماكن . وكثرة الأعمال وقلتها والدوام علیها وعدم الدوام » وما آشبه ذلك مما 
يدخل فيه الفاضلة» (مخ.ش.خ.ن.ش ص [168]) . 

(505)- هو بعض حديث آخرچه مسلم عن أنس في صحيحه (كتاب الصلاة). 


-394- 


<(>ربيد 1» ويسقيني* (506)» وهذه أمثلة مضروبةء من تلك الملكوتيات الحچوبة» وكأن 
الطعام الذي ذکر صلی الله عليه وسلم إنما هو طعام من باطن إلى ظاهر(507)» وهو 
ضرب مثل من هذا النعیم السرياني واللکوت الرحماني. 

فإذا كان النهار من أيام ر مضان, فلاول نهار كان الرواح إلى الجمعة (508)» وهو 
نوع منه لا بحركة ولا نقلة آکثر من طلوع من ملكوت الشرق علیهم نورا فلقا كما یطلع 
إشراق الفجر هناء فليلبسوا زينة فإذا انخلعت علیهم انکشفت لهم ملکوت النفوس 
عنهم فلك نعيم الانفس, وتجلی لهم السر الکنون [163] في حضرة سر الاکوان؛ وقلب 
الاعیان, وانخلعت علیهم آسماء الأسرار المكنونة في دار الائوار الحجوبة» وکانوا فیها 
بتلك الحياة الربانية. والتنعمات الرحمانية. 

وإن الحجاب الرحماني <2> وان انفصل (509)» فالأمر <2> بما لم ینفصل عن 
حضرة السر درك أسرار النعیم بکل إسم من آسمائه وصفة من صفاته على مانزل من 


<1»- ساقطة في اش" . 
رى_ في ال" و “ش” : «فان انفصل والامر» والتصحیع من مخ . ش .خ .ن . ش. ص [170] . 


(506)- هو جزء من حدیث رواه مسلم عن آبي هريرة (باب النهي عن الوصال في الصوم). 
شیری أن أكله صلعم لم يكن «إلا بالمس في حضرة الخيال كما يرى النائم » فإن رؤيا 
النائم والكشف إنما يكون بالحس في حضرة الخيال , فمنه ما يكون على حسب ما يشاهده 
ويراه فيكون أثره صحيحا . فيرى أنه یاکل فيجد الشيع وأثر الطعام . وهذا كان يجده 
رسول الله صلى الله عليه وسلم وقد وجدناه ووجده غيرنا ممن روينا عنهم في ذلك [...] . 
ونحن رأينا ذلك في نفوسنا فما كان إلا من ظاهر لم يكن من باطن إلى ظاهر ۰ فإن 
الحس يدرك مع اليقظة ويدرك في غير اليقظة من فناء أو نوم . وكما يكون ما يدركه 
الحس في الحكم وقد لايكون أعني في اليقظة » كذلك مايراه الحس في النوم أو الکشف , 
قد يكون على مايراه فيكون له أثر في اليقظة فيجد إذا استيقظ أثر ذلك » وقد لا يجد 


فيكون من أغاليط الحس . 
هذا هو التحقيق في هذه المسالةء وإنما قد قال هذا الإمام فمن باطن إلى ظاهر, إثما 
أراد به من أمر مخيل إلى محسوس ظاهر هذا هو الظن به». ( مخ . ش .خ.ن.ش . 


ص[168] . [169] ) . 

(506)- جعل ابن قسي , نهار رمضان مثل الرواح إلى الجمعة في التقسيم وفي حكم 
التجلي (أنظر: ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش ص [169]). 

(509)- يعني وان انفصل من الاسم الرحمن . لقوله ص : الرخم شجنة من الرحمن 
(حدیث رواه البخاري في صحیحه " (کتاب الادب) عن أبي هريرة ؛ والترميذي في "البر" 
عن عبد الله بن عمر ) . 
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مواضع أسرار الحقائق والدقائق (610). إذ هذه الحضرة الأقدسية مرآة أسرار 
الاکوان(511)» <1>عن عينها تتنزل<1> العاني إلى الأعيان (512). وهذه حياة النعيم 
وروحه الذي به يتعين ویقوم. فما من حورا«ء» آقصر الا وهي فيه روح السر, ولا من 
جنة خلد ولا نعمی عين إلا خلف السر, فإذا هبط السر اللكوتي بالأمر وتعين صح نعیم 
السر, أخذ كل في النعیم من كل جانب یتنعم حتی الأسرة والراتب. فمن شاء نعیم الحور 
فبلحظات یتنعم مالم ینعم في مقام ملکه وسریر قصره. فإذا شاء النعیم بالطعام وغیر 
ذلك من التنعمات بالزواج والأضراب (513) فباللحظات والخطرات. إذ الكلي مفروض 
عليه مجموع قدس حياة وأکمل صفات في مراة السر بين یدیه. فما ششت من نعیم 
الفرش وتمتم الأسرة ما لم یعرف في دار النعیم آلذ منه ولا آشهی ولا آعذب موردا ولا 
أحلى ولم يستعملء والخظاب السسر إلى السرء ولاحركة إلا خطرات الفگر إلى 
الفکر(514), فاللحظة تنقضي من نعيم الأسرة مالا ينقضي بنعيم الظاهر في الساعات 
الظواهر. وكذلك في سائر النعيم ما يقع عليه إسم نعيم . 


<1>- بياض في 'ل' وفي "ش" : «عن عيانها بين » والتصحيح من مخ.ش.خ..ن. ش. ص [170] . 


(510)- يقصد أنه «في التجلي الواحد العين لاتتعاقب الأسماء عليه» ( ابن عربي: 
ميخ.ش.خ.ن .ش .ص [170]. 

(611)- یعتبر ابن قسي الحضرة الأقدسية (حضرة الغيب المطلق/حضرة السر) مرآة ترى 
أعيان الاکوان فیها نفسها ء وتری بعضها بعضا «فما آدر کوا منها سوی نفوسهم خاصة » 
(انظر : ابن عربي :مخ.ش.خ.ن.ش .ص [۰]170 وملحق "معجم الصطلحات الوادرة في خلع 
النعلین "» وما کتبناه حول التجلي لدی ابن قسي (البحث الرابع من القسم الأول من 
الدارسة) . 

(512)- یقصد أن حضرة الخیال(عالم الخال ) يأخذ من عين الحضرة الاقدسية «ما یصوره اما 
من خارج وإما من داخل » کظهور اللك في صورة البشر هذا من خارج أو كرؤية النانم 
هذا من داخل » (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش.ص [170] ) . 

(513)- بخصوص الاحادیث النبوية الواردة في ذکر جماع آهل الجنة نسائهم . وهل یمنحنون 
الاطفال ولادة؟ انظر مثلا : القرطبي : التذكرة » 206/2 -209, تحقیق أحمد حجازي 
السقا ؛ ابن كثير : النهاية . ج344-340/2. تحقیق محمد آحمد عبد العزیز . 

(514)- یری ابن عربي ٠‏ أن ابن قسي چعل «النعیم بما ذكره نعیما معنویا من لحظات السر 
إلى السر؛ وجعل صورة الحرکات للنكاح كخطرات الفکر إلى الفكر » (مخ.ش.خ.ن.ش. 
ص[170]) . 
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ومن هذا <1» المكان<1> ارتقى /آهل/ الرسوخ إلى علم /السر/ الذي لم 
ينيغي لله أن يتخذ صاحبة ولا ولداء وارتفع الشعور إلى معنى الحمد //لله// الذي آمر 
آن یقوله علي ذلك آیداء واد تسع النظر في جمعه البشر في صلب آدم إلى اليشر في 
قبره» وقدس ور آی واعتبر. فإذا انقضی النهار وانصرفوا كان الانفصال عن الحضرة 
فصلا في الحجاب (515). 

ونعیم الظاهر بالظاهر من آول اللیل إلى الفجر قال الله تعالی :*أحل لکم ليلة 
الصیام الرقث إلى نسائكم, *الآية (516)» وکان انصرافه عن الحضرة القدسي؟ وقت 
قطر الصائمین, فللصائم فرحتان : فرحة عند [164] فطرهء وفرحة عند لقاء ربه بما 
شرف به من نعيم الحجاب اللكوتي إلى مقام ملکه وأسرة نعمته؛ وقت انصداع فچر 
<2»الزينة<2» الملكوتية بالانوار الکنونة حين التنقل إلى حجاب آخر آعلی 
و آقدس(517). والنعیم «ال.ثاني <أ> ستی وأنفس ولا یزال الامر كذاء وما يمشي مع هذا 
النعیم بطول النهار من نعیم السمع والبصرء بالسماع الأنس والنور الأقدس«آبعد» من 


و "ش" :« کان » والتصحیع من مغ.ش.غخ.ن.ش.ص.[170] . 
(2>- في ال" و "ش" : «الوثبة» والتصحیح من مخ.ش.2.ن.ش.ص[171] . 


(515)- لقد أحال ابن قسي في «هذا الکلام على الذوق , فافهم وتخیل أن الامر إلا عظیم وأنه 
لعظيم » فليوميء إلى السر الذي يتجلى لهم حتى يعرفوا هذاء وذلك من تجليات الذات لا 
ب ع كل ير ی TE OST‏ 
فيعلم انه لا ينيفي أن يكون له صاحبة فانتفت الصاحبادی» انتفى الولد. . فإذا تجول في 
تجلي الفردانية علم صدور العالم» وما ظهر منه هل عينه أو عين الحق في عينه وهو مین 
فيه ؟ ويعلم السيب الرابط بين العالم والحق حتی يسمى الحق بالعالم ويسمى العالم 
بالحق. والفرد هو الذي یقول : الأحد؛ الحمد لله الذي لم يتخذ ولدا. فكان الأحد معيود 
الفرد , وهو الذي قال الإمام [ابن قسي] رحمه الله أنه آرفع "الشعور إلى معنی الحمد لله 
الذي آمر أن یقوله على ذلك آبدا "» ثم جعل اجتماع البشر في صلب آدم عليه السلام من 
هذا القبيل , قهذا هر نمیم السر بالسی إذ كان محل سوم النجار شهذا هي التمیم اليا 
[...]۰( ابن عربي : مبخ.ش.خ.ن.ش.ص [171»170] ) . 

(616)- الآية 186 السورة الثانية : اليقرة . 

(517)- بعد ذکره للنعیم الباطن القارن لصوم النهار؛ یعود ابن قسي هنا لذکر نعیم الظاهر 
بالفطر والتکاح من آول اللیل إلى طلوع الفجر من یوم رمضان ۰ فبطلوم الفجریمتتع 
عن الاکل والنکاح فترجع الصفة إلى الحجاب الاعلی الأقدس أي إلى من هي له حقيقة , 
لقوله تعالی في الحدیث القدسي- سبق تخریجه في الهامش 1-:* کل عمل اين آدم له 
إلا الصيام هو لي . وآنا أجزي به *. 
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أن يوصف وأعز من أن ينفد أو يتكيف. فإن بعث عن تلك الحضرة الملكوتية أحد من 
كرائم ملكه وسيدات قصره وخلده» فرپما انصرف كل واحد منهما من طيب نعيم الأسرار» 
ولذيذ تمتع الأبصار» وحلاوة المطعومات والمشروبات بالوهم والخطرات» محفوظ عليهم 
بطول لذاتهم منسوب في ديوان نعيمهم. وكلما التقيا بالظاهر على سبيل النعیم 
الظاهر وجدا حلاوة وقاع الأسرار ملازم مصاحب لذات نعيم اللحظات مواصل الإرب» 
فيهما تنزلات بكل لحظة <1> مادا <1> فأسر إلى سر ولاما سوى الإحساس وانفهاق النور 
على النور إلى أن تنقضي سنة الظاهر على كمالهاء ويرتفع حال العين عن حكمهاء 
فيكون العود من الصباح. والروح سك الاوضاح. فلا أفضل من نعيم الصوم ولا يجزي به 
إلا هى جل جلاله. 

واعلم أن الحلية (518) التي تحلاهاء إنما هي من هذا السر الصون (519)» ونور 
هذا الإسم الکنون. وذلك أن الحلية ذهباء والطيب من زينة المرأة من ذكر الأساور 
بالذراعين وهي حور بالمعنى من حيث السرء أساور من حيث العين. وكذا الحلية في 
الرجل مثل ذلك والحكم والكون:؛ فإذا نظرتها من حيث السر نعيم رؤياء فإذا نظرتها من 
حيث العين تنعمت برتيب رتبة عشرة وكذلك الحلية عليك, فقس الظاهر على الباطن من 
الطيب ونعيم الأكل والشرب واللباس, ولكل شيء روح» فخذ في تلك الدار التي هي 
[165] دار الارواح أرواح العاني» وفي هذه الدار ظواهر الأجسام. 

واعلم أن في سماع كلام الشعر بالسمع الحقيقي وهذا أتمالفرق بين نعیم 
<الإفطار> وبين تعيم رمضان, ولسر ما في هذه المعنى قيل :“إن رمضان إسم من أسماء 
الله المكنونة * (520)» فيحق أن يودع رمضان آخر جمعة فیه. ويتوجع لانقضائه فهذه 
حقيقة سنة الصوم في تلك الدار. 


<1> بياض في ل" وفي 'ش":« ماداو » وقد رجحنا ما أثيتناه من ماد أي اهتز وتبخر . 


(518)- يعتبر ابن قسي الصوم حلية من الله للانسان حلاه بها » فهو الحلية المقدسة والصفة 
الصمدية الربانية يمارسها الإنسان عندما يمنع نفسه الاکل والشرب والنكاح. 

(519)- لقوله تعالى في الحديث القدسي : * الصيام هو لي وأنا آجزي به* (رواه مسلم في 
الإدراك » ( ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش ص [171] ) . 

(520)- 2 حديث آخرجه البيهقي في السنن الكبرى ج 202۰201/4 من طريق آبي هريرة 
(كتاب الصيام ) ؛ وأخرجه الديلمي في مسنده "فردوس الاخیار.." ضمن مسند عائشة 
رقم الحديث 7518 . 
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قيامه (521) : هو نزول الجليل جلاله إلى ملك أهل الأحزاب» إلى قصورهم 
وقباب ملكهم, يتجلى لكل واحد منهم إلى قبة ملكه ليلة» ويجتمع الملا من النبيئين 
والصديقين والملائكة المقربين الأحزابيين خاصة: فإذا اجتمع الملا منهم تجلى لهم جل جلاله 
في حجاب العز المكنون والناس وقوف ينظرون. فلا أيهى عز<ا» ولا أعظم ولا أعلى جاها 
من تنزل الجليل إليه في مقام ملكه وقبة عزه. وإنه عز وجهه لا يزال يتجلى وینزل 
ويرضى ويتقرب حتىء يكون مماثله الرتب أو كاد مواصلة النسب أوأقرب. فإذا كان وقت 
الإرتفاع جعل قبة التنزيل تعلو وحجابية الباهاة تعز وتزهوء فإذا انتهت منتهاهاء 
وبلغت منتآها ومستواهاء انخلع الحجاب العزيز البهي على الملك المولى» وانخلع بخلعه 
ذلك على جميع الحاضرين تكريما له ومباهاة به كما تباها به الملائكة في دار الدثياء 
وبقيت القبة والسرير به طائلة على القباب عالية على الغرف والخيام» فلا يبقى في 
الجنات من لا <1»یفبط<1» ويحس إحساس ما يظهر الغيب وعالْم السر» سبحانه يعلم ما 
تكنه الصدور ويطرقه السر. وذلك الإحساس الذي يحسون فصدور إياه عز وجهه 
«2»حکم(۰»2 ولكنه أمهل إمهالا ما لوقته وآخر لاجله» ليعظم أهل الأحزاب في العيون 
ولتعظم بركتهم على الخلق أجمعين. 

وهذا كله لأول دخول دارالنعيم وتقدير درجات الناعمين, وإظهار الفضل 
للسابقین. وهم أطفال [166] بوجه الوضع في تلك الدار لا يعرقون تسريح الأماني 
إلى الأقصىء ولا يعلمون أنهم محكمون في الأرفع الأعلى» تضيئ إذا رسخوا في عالم 
السر وانكشف لهم روح الأمرء لم یقدر تجاه آمانیهم حظ إلا أوجده ولا أعراض أسرار 
مراتبهم سر إلا طليوه وملكوه. 


ره بياض في ال" وقي اش" : «يغيط» وقد رجحنا ما اثبتناه. 
<2>- في آل" وفي آش" : «أرادونه حكم» ولفموض سياق الكلام رجحنا ما اثبتتاه. 


(521)- يقصد قيام ليالي رمضان احتسابا وتعبدا ٠‏ ویظهر من كلام ابن قسي أن الله نزل 
لقیام آهل الاحزاب (أهل الورد لأحزاب القر آن وهم أهل الله وخاصته / أهل الکتاپ, أنظر 
الهامش 20 من التحقیق ) ٠‏ وان كان الأدب يقتضي -کما لاحظ ابن عربي- قیامهم لنزوله 
سبحانه» إلا أنه لکون وقت نزوله تعالی مجهول لدینا حتی نقوم. وقیامنا معلوم لدیه فهو 
ینزل لقیامنا. ویری ابن عربي أن آهل اللیل یجدون في قلوبهم معنىء وهذا العنی 
هوه‌الذي یدعوهم إلى القيام فذلك هو نزول الحق إلى قلوبهم. فلذلك قاموا إجلالا له 
سیحانه ». (میخ.ش.خ.ن.ش. ص [171] ۰ [172] ) . 
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فإذا كان في الليلة الثانية فعل كذلك في <ال>ملك الثاني» حتى إذا انقضت 
الدائرة وبدت الأولى من الخرة» والناس لا يتكلمون إلا في عظيم ما اختصوا به 
وأنهضواء ألقى الله الروح من سره المكنون في سيد المرسلين وشفيع الخلق أجميعن, 
فصارت جملة الأحزابيين بين يدي رب العالمين. فيشفعوا للخلق بالإلحاق بهذه الدرجة 
العالية. والمنزلة اليهية,. لا يحد أمام الجملة والنبیین والغير على رتبتهم» وهي سنة 
الشفاعة أن يكون الشافع الحق بين يدي ربه جل جلاله. فإذا كان الزور كان على يمينه 
فوق السرير تجاه الجم الغفیر» فیشفعهم الجليل ويقول لهم : كذلك فلیکونون. وعلى هذه 
السنة فليعملون: وهذا أول الشفاعات في تلاحق الدرجات. 

فإذا كان من بعد» تجلى الجليل جل جلاله في فضل کل ليلة آخر الليل وهي ثلثهء 
وهو حقيقة سنة التنزيل إلى سماء الدنیا كل ليلة. فيقول :“هل من داع فأستجيب له؟ 
هل من سائل فأعطيه ؟*الحديث (522). ولا يزال على أهل الجنة من أهل الأحزاب» وأنهم 
لیعرفون لهم قدرهم وقدر هذه النعمة مع الآباد والأحقابء ألقى الله لهم فضلها في 
القلوب وشرفها في النفوس يرى ذلك لهم على البقاء السرمد والدوام المؤبد تشریفا 
لهم. ولا أسر من أهل تلك الدار شراؤهم: فلقد يعجز العقل عن الشيء من ذكر آخبارهم. 
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وإنه لا بد من الأكل ساعة الدخول لحق الغير أيضاء و أنه لاعتّی للمولودين من دون 
[167] رضاع. وزكاة الفطر التي تدفع ضرب مثل من الإيمان الذي يولد عليه المولودء 
وزيادة كيد النون. ويوم دخول الجنة يوم عيد الأضحىء ولا يجوز صومه كما لايصام يوم 
دخول الجنة ويوم التنقل في الدرجة؛ ليس ذلك من الممكنات على حال يلحق الغيرة كما 
تقدم . إنه لو جاز ذلك من حيث النعيم: فان النعيم له فيك نعيم وأنت المنعم الحق قد 
فصل وايتدأ به لموضع نعيمه؛ ولورد عليه آو يوقف لتأذى مثل ما یتآذی من يرد رسالات 


(522)- بعض من حديث رواه مسلم عن أبي هريرة أن النبي ص قال :* ينزل ربنا تبارك 
وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا حين يبقى ثلث اللیل فيقول : من يدعوني فأستجيب 
له ومن يسألني فأعطيه؟ ومن يستغفرني فأغفر له ؟ * (الصحيح : باب في الليل ساعة 
يستجاب بها الدعاء ). 
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المرسلين ونبوات النبیشین(523)» وإن الذين يؤذون الله ورسوله لهم عذاب آلیم. وبما 
تتأذى به الوالدة إذا أمسكت الرضاع عن المولودء وهذه عبرة لمن أراد أن يعتبرء وسر لمن 
محله ياب السر. 

وفي هذا الکان <1» درة <1> سريانية من بحث علیها وجدها تحت آقدام الاشین. 
وفي غبار طریق السالکین» تطؤها آقدامهم وتعمی عنها آبصارهم وآوهامهم. وهي 
لطيفة من لطائف السر وسريرة من سرائر الغيب. وبها تحل الراضع للاطفال ويهتدي 
الولود للرضاع. کذلك زكاة الفطر ضرب مثل من الفطرة التي يولد علیها الولود. فتلك 
مستودعة في الطفل وقد خرج من ظلمات البطن إلى دار الدنيا إلى درجة الحکم. فينشاً 
نشا آخر وینبت نباتا. فینعم في ثمرة الفطرة المستودعة عنده وهي : الإيمان بالله 
وملائکته وکتبه ورسله والیوم الآخر والاسلام بجمیم فروضه وسننه وأحکامه» وهذا 
الامداد الذي كان یعطیه <2> الْعَدْب <2> عند قطرته ليست من طعامه ولامن غذائهء وإنما 
هي وديعة استودعها وفطرة فطر عليهاء وهي حبل موصول إلى درجة الحکم. تظهر 
علاماتها عليه في علمه بالله» مد یعقل عنه العلم ویمیز عليه العرفة في الطریق» مالم 
یوجد هذا ويبصر أو یمهس فینقطع ولا يدخل. کذلك دفم الفطرة عن تفسك حبل ممدود 
متصل بالدرجة لك إلى أن يدخلها فیتحقق ذلك ویتعین. فهذه حقيقة زكاة الفطر. 


<1»- في ال" و اش" : «درية » وقد رجحنا ما اثبتناه. 
<2“ في “ل الكلمة غير واضحةء وفي آش" : « العید »وقد رجحنا ما اثبتناه. 


 -)528(‏ بعد ذكره أمر تنعم النعيم بنا كما نتنعم به نحن - وهي مسالة أشار لها سلقا في 
ص[114] - يشير هناء إلى أن كل شيء قد فصل (وجد) «عن الحق لأمر فهو رسول من 
الحق لذلك الأمر الذي خلق من آجله. وكما يتأذى الرسول برد رسالته أو يتأذى الرسل 
بالرد لذلك النعيم الذي خلق ليتنعم به, «گذلاه» إذا لم يقبل النعيم به تأذى هىء وإذا قبل 
. فقد تدعم النعيم بقبول المنعم عليه له »(ابن عربي : ميخ.ش.خ.ن.ش .ص [173]) . 
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]168[ ليلة القدر وحقيقة ليلة القدر 


وهي الشفع للمستشفعين في التنقل إلى علیین» وليس للخلق في تلك الليلة نعم 
ولاشغل سوى الإجتماع والإستشفاع: فهي هناك ليلة إحياء» ولذا ما ألقى الله ذلك في 
القلوب إلا لهذه السنة من الإحياءء ويماهي ليلة القدر حقيقة شهر رمضان كانت جماع 
الإشفاع (524) والاحیاء. فإن هذه السنة لنعمة البدعة لم يضعها الله في القلوب إلا لهذه 
الذخيرة الحسنة . وأن ليس في الملك والملكوت عشادء» ولا جوع إلا لآخرة الدرجات 
والإرتفاع إلى أعلى المقامات. وإنه إذا انقضى نعيم ومضى أوقات كوشف أهل الجنة في 
علیین» ور آى التابعون منازل علیین, كما ترى الكواكب في أفلاكهاء والأهلة والأقمار في 
أبراجهاء كوشف آهل عليين في نعيم التابعين مكاشفة العلم لامکاشفة البصر لآن 
البصر لايتدنس بما هو دون وقد تقدس بما هو أعلى. وليست دارتقص ولا دار إلى خلف 
وإنما هي دار كمال وإقبالء وكما لايرى فيها قفا ولا وراء كذلك لايرجع البصر إلى آدنی 
ولا إلى ورا<ء> أبدا. 

وتلك المكاشفة لليلة القدر وهي في آخر عشر فيه فإذا كانت تلك الليلة في زهان 
التجلي. كذلك لم لاتكون ليلة إحياء في دار الدنيا؟ وإذا صبح الصبح في وقت التجلي» 
فجعل الله به يوم عيد الفطر خرجوا جملتهم صبحا للتجلي والاستواء. وكان التجلي 
والرضاء ولم تعرف الأضواء إلا بظلام الامساء, ولاتعلم التجليات والظهوريات إلا بظلم 
الغراب وإليهم التفراب. وفيها تظهرنيات آهل الجنة ووفاء أهل النيات » وتعلم 
السادات وترتفع المنازل والدرجات. فكل أعلى على ماتحته من الأدنى إلى أول الأعلى 
فالأعلى إلى أعلى من ذلك وأعلى إلى أن تقرب سور الحجب فلم ير //بالالعلم 
ماکان ولا بالوهم كيف كان (525). وبقيت مدارك أعلى معالى الانوار بحسب النقل 
الذي كان للحين» ولم ينظر المنازل فيما دون إلا بتلك الأنوار وتلك العيون, فلاهم 
يعلمون (526).: ولا الغير یشعرون, فيكون كذلك يد بيضاء [169] للناظرین, وآية 
للعالین لا يمسهم فيها نصب وما هم منها بمخرجين. 


(524)- قصد بالاشفاع" صلاة التراويح » فذلك « اصطلاح أهل بلده . وجميع بلاد الاندلس 
على ذلك الإصطلاح » (ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص[173] . 

(525)- ينفي ابن قسي أن تكون الرؤية على صورة العلم أو أن یکون للوهم هنالك سلطان. 

 -)526(‏ لقوله تعالى :* فلا تعلم نفس ما آخفي لهم من قرة آمین*(الاية 17من السورة32: 
السجدة ). 
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وكذلك الروحانيات في كل دار وقرار» فتلك لاترى إلا ببصرأفقه والنور الذي في 
محقه. ويرى كل نقل الشفاعة العلية إلى الحضرة القدسية, للسيادة المحمديةء فافط 
السيادة قدرهاء وحقق للمقامات حقهاء وكذلك كل موطن إفضال وإنعام, فإنه لايكاد 
يضيء حال في تلك الدار إلا ومعها شفاعة <1> وزيارة 12> الجمعة. من ههنا صرح 
بحقيقة المعاد على مقدار مافي قوة السترالعلماء أن يذكروه وهو مختص بنبینا صلی 
الله عليه وسلم؛ وزيادة في سائر الأيام شفاعة وهي بجميع النبيئين. ويمشي الأمر على 
هذا إلى يوم الفطر الثاني» يكون نقل ثاني ومقام روحانيء والأمر كذا بقاء الباقين, 
وخلد الخالدين (527) . 

وأول الحصول في هذه الدرجة وضع ثاني لمولود روحاني يخرج من ضيق إلى 
سعة (528)» فإن الدرجة الدنياوية ضیق, والطبقات العليات سعة » وأنه إذا انتقل إلى 
سعة الأعلى وقدس المحيط الأقدس الأصفى كان کمن خرج من بطن الأم إلى سعة الدنياء 
فيلقى بالترحيب والتهليل والتكيير والذكر العلي لرب العالمين. والمولود الذي يقع في 
بطن أمه يولد على الفطرة عند وضعه. وفي اللين الذي يرضع الساعة وقت خروجه 
ضرب مثل من فطر إيمانه» كذلك ميلاده الأعلى وصيرورته إلى المحيط الأقدس الاضول 
مفطور على الملة موسوم في العلوية, وكذلك يحتاج في العلويات لأصحابه الذين كانوا 
یدعون له في عالم الدنياء وقد چاء <2> التصريح <2> بذلك فمنه قوله <تعالى» : *الذين 
يحملون العرش ومن حوله يُسّيحون بحمد ربهم ویومنون به ويستغفرون للذين 
ءأمنواء“* الآية (529). فهو يحتاج إلى كمالهم لأنهم العالم الاکمل, والذي كما لهم به 
أفضلء والذي هو في نفسه أشد إدراكا فالدرك له أبلغ وأوفى أيضا. 

قد يكون الخروج إلى الفعل بعلم أنه كائن ولذيذء ولا يتصور مالم يسبق اليه 
وهمه كالعنين الذي يرى الجماع لذيذ ولكنه لايشتهيه ولا يحن نحوه. كذلك حال الأكمه 


1»- في.ال" و "ش" : «زيادة» والتصحيح من مخ.ش.خ.ن.ش. ص [173] . 

(2- في "ش":« التسريح » والتصحيح من "ل" 

(527)- جعل ابن قسي كل زيارة شفاعة مثل ما« هي العبادات هنا ء ثم جعل الأمريدور في 
كل سنة بتلك المعاني كما تدور السنة وأحكام فصولهاء وما فيها من الأعياد وأوقات 
العباد عند كل ناموس إلهي »( ابن عربي : مخ.ش.خ.ن.ش .ص [173]). 

(528)- يرى ابن قسي أنه إذا كانت ولادتنا الأولى هي خروجنا من ضيق الرحم إلى اتساع 
الدنياء فان ولادتنا الثانية التي تتم بانتقالنا عبر الموت من عالم الشهادة إلى عالم 
الفیب. هي خروج من ضيق الأجل المحكوم بالتوقيت في الدنياإلى سعة الابد الذي 
لاتوقيت فيه . 

(529)- الآية 6 من السورة 40 : غافر. 
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عند الصورء والأصم عند الألحان الطربة. ولهذا [170] يجب أن يتوهم العاقل نسبة 
لذة اليطن والفرج ليس هي اللذات العقلية. وأن المباديء العقلية المقربة عند الله عز 
ذكره الذي أعطاهم قوة ومادة في غاية الفضلية والشرف والعلو أحرا<ء> أن يشبهه لذة» 
ولكن الجهال من الناس يستعملون اللذات الجسمانية: ولكنا نعلم ذلك بالقياس غالبا 
عند حال البهيمة فيما هي من لذة نفسها لاشيء فوقهاء كما أن لذات الملائكة في فرحهم 
وسرورهم بمطالعتهم بجلال الحضرة الأبهية» فما أشد نقصنا عند هؤلاء وأكير عيينا. 
وبعد هذا قد يستشعرون أن الجواهر الشريفة التي هي مبدا لناء وهي الروحانية 
المطلقة ثم الروحانية المتعلقة ينوعنا وما فوقنا من الأجرام العلوية والأمهات «السفلیة» 
ثم كذلك حتى تستوفي معرفة أنفسنا هيئة الوجود فتتطلق إلى الصفاء المطلق وقد 
عقلت الموجودات وصارت لها صورا فيهاء وأشكالها ثابتة الوجود عندناء فيصير عالا 
موجودا مشاهدا لا هو الجنس المطلق والجزئي» ونتحد به قيدا بنفسنا بمثاله وهيأة 
قصرنا من جوهره. فليس هذا إلا بالكمالات النقلية وأخذ هذه الكمالات باللذات الجنسية 
المعشوقة في القوى الطبيعية. كذا لقد نجدها عند المفاتشة يقبح أن يقال : تعالى أن 
يتحد به النفوس الساهية, ولايكون الكبر والتعظيم شرقا مع هذا النقص البین؛ وكيف 
يُصَرّف بوصوله <1> بملاقاة (1» السطوح مع ماهو سار في جوهره؟ حتى يكون هو هو 
بالروح والعنی, وليس هو هو من حيث امتيازه بذاته عن الذوات. إذ لا انفصالء إذ العقل 
والعقول والعاقل حقيقة واحدة (530) والمدرك في نفسه أكملء وإنما هو آشد إدراكا 
فانه أيضا ینکشف له بأدنى بحث لأنه <2>أكثر عددا للمدرکات وأشد تقصیا للمدرك 
وتجریدا له عن الزواند الداخلة<2» في معناه إلا بالعرض والخوض في باطنه وظاهره. 


د1- في "ل" واش" : «مما لاقاه» والتصحیی من "معارج القدس" للفزالي .ص 170 » انظر في 


اعتمادنا لهذا التصحيح الهامش 530 من التحقیق. 
<2« في ال" و اش" : «لانه اکشر عدد مدرکاته» واشد نقصا الدرك وتحدیدا له عند الزوائد الداخلة» 


والتصحيح من معارج القدس" للفزالي» ص ۰170 


(530)- يشيرابن قسي في هاته الفقرة وفي الفقرات الموالية إلى مسألة جوهرية النفس 
العاقلة .التي - في نظره- بقدر ما تنتمي إلى الروحانية المطلقة والأجرام العلوية في 

مبدئها , بقدر ما ترتبط بالجسم وبعالم الكون والفساد ( الامهات السفلية). 
وإذا كانت النفس العاقلة ۰ مهيأة بحكم أصلها الروحي وشقافيتها للمعرفة الكلية 
المطلقة بالوجودات في حال آعیانها الثابتة قبل وجودها العيني.فإن اتصالها 
بالبدن جعلها صورة له تشتغل بتدبير هيأته فتنغمس في الملذات الحسية , 
فتعرضت بمقتضى ذلك للسهو والنسيان .وا لانشفال عن عالها الملائكي العلوي . == 
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على أن هذا الإنشغال بسطحية الأمور الحسية لم يصرف الإنسان عن معرفة جوهره 

وحقيقته العاقلة . فالنفس المفكرة في جوهرها عقل مفارق للمادة يعقل ذاته ويدركها أشد 
الإدراك (عاقل) وحقيقته لاتدرك إلابه( معقول). فالعاقل والمعقول -كما يقول ابن سينا- 
«واحد وهو النفس» ( الرسالة العرشية ص8 ١‏ طبعة حيدر أباد1353ه ) . 

وإذا كان الانسان من حيث حقيقته الياطنة وحدة عاقلة وهوية روحية » إلا أن هاته 
الوحدة تخالطها الكثرة والتعدد من حيث الظاهر الحسي (الجسد) ومع ذلك تيقى النفوس 
السعيدة تنشد الخلاص من ربق التعدد والحس وشهوة اليدن للعودة إلى الاصل الروحاني 
والصفاء المطلق » وتلك هي السعادة الكبرى. 

ومما لاشك فيه أن كلام ابن قسي في هاته الفقرات يحمل آثارا أنلاطونية محدثة 
ذات نزعة غنوصية ممزوجة بفلسفة فيضية هرمسية حرانية واضحة المعالم تأثر بها من 
خلال إخوان الصفا والمدرسة المسرية والغزالي (انظر ماکتبناه عن مرجعيات ابن 2 
الفكرية في البحث الثاني من القسم الأول من الدراسة؛ وقارن الهامشین68, 84 من هذا 
التحقيق ). والملاحظ ان اين قسي استلهم. في هاتين الصفحتين: [171.170] وكذا اخر 
و ب‌"معارج القدس في مدارج معرقة التفس“لآبِي حامد الفزالي لدرجة انه 

قتبس جل ما آورده من هذا الکتاب(باب "السعادة والشقاوة يعد الفارقة"» ص ۰171-166 
سم محمد مصطفی آبو العلا مکتَبة الجنديء القاهرة, د.ت.). 

واذ وظف ابن قسي كثيرا من جمل هذا الباب وعباراته فیما کتبه في هاته 
السفحات, فاننا اعتمدنا هذا الکتاب لتحقيقها.ونورد فیما يلي نص الغزالي الذي اقتبس 
منه ابن قسي» مضخمین بالأسود الکلمات والجمل التي وظفها واستعارها ابن قسي. 


"[باب] بیان السعادة والشقاوة بعد الفارقة 
السعادة البدنية قد شرحها الشرع أتم شرح وبیان فلا یحتاج الى مزید بسط. أما السعادة أو الشتاوة التي بحسب 
الروح والقلب فقد اشار اليها ونيه عليها في مراضع ونحن نشرح ذلك بقدر ما تهتدي اليه العقرل القاصرة في دار الغرية. 
فنقول : يجب أن يعلم أن لكل قرة نفسانية لذة وخيرا يخصها واذى وشرا يخصها: مثاله أن لذة الشهرات أن يتأدى إليها 
من محسوساتها كيفية ملائمة من الحس وكذلك لذة الغضب الظفر ولذة الرهم الرجاء ولذة الحفظ تذكر الأمور اماضية الرافتة. وأذى كل 
واحد منها ما يضاده وبشترك كلها نرعا من الشركة في أن الشعرر بمرائقتها وملائمدت.-ها هر الخير واللذة الحاصلة بها ومرافق كل 
واحد منها بالذات واحقيقة هر حصول الكمال الذي هر بالقیاس اليه كمال بالفعل, فهذا أصل. وأيضا فان هذه القرى وان اشتركت في 
هذه المعاني فان مراتها في الحقيقة مختلفة فالذي كماله أفضل وأتم وأقوم وأوصل إليه وأحصل له والذي هو في نفسه أشد إدراكا 
كانت اللذة التي له أبلغ وأوفر وهذا أصل. وقد يكرن الخروج إلى الفعل في كمال بحيث يعلم أته كائن لذيذ (في نشرة 
ابر العلا: «لزيد» والصراب ما اثبتناه = لذيذ)ء ولايشعر باللذة ما لم بحصل له ومالم يشعر به لم يشتق إليه ولم ينزع نحوه مثل 
العنين فإنه متحتق أن الجماع لذيذ ولكن لا يشتهيه ولا بحن إليه؛ الإشتهاء والحنين الذين يكرنان مخصرصين به بل شهرة 
أخرى كما يشتهي من يجرب شهرة من حيث يحصل بها إدراك وإن كان مؤذيا وكذلك حال الأكمه عند الصور الجمالية والاصم 
عند الألحان المنتشمة الرخيمة؛ ولهذا يجب أن لايترهم العاقل أن كل لذة فهر كما للحمار في بطنه وفرجه وأن المهادئ الأول 
المقربة عند رب العالمين عادمة للذة والغيطة. 
وان رب العالمين ليس من سلطانه وخاصيته البهاء الذي له وقرته الغير المتناهية أمر في غاية الفضيلة والشرف والطيب 
نجله عن أن نسميه لذة نأي نسبة بكرن لذلك مع هذه الحسية ونحن نعرف ذلك يقينا ولكن لانشعر به لفقداننا تلك الحالة فيكرن حالنا 
حال الأصم والأكمه وهذا أصل. وأيضا فإن الكمال والأمر الملائم قد يتيسر للقرة الدراكة وهناك مانع أو شاغل للنفس فيكرهه == 
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ویژثر ضده عليه مثل كراهية المريض للعسل وشهرته للطعوم الرديئة الكريهة بالذات وربا لم يكن كراعية ولكن عدم الإستلذاذ به 
كالخائف يجد اللذة ولا يشعر بها وهذا أصل. وأیضا قد تكرن القرة الدراكة #ثرة بضد ماهر كمالها ولا يحس به ولا ينفر عنه حش 
إذا زال العائق رجع إلى غريزته فتأذت به مثل ا ممرور فرب لايحس برارة فمه إلى أن يصلح مزاجه وينقى أعضاءه فحينئذ ينفر عن 
الحال العارضة له وكذلك قد يكون الحيران غير مشته للغذاء البعة وهر أوفق شيء له وكارها له ويبقى عليه مدة طريلة فإذا زال 
العائن عاد إلى واجبه في طبعه فاشتد جوعه وشهرته للغذاء حتى لايصبر عنه ويهلك عند فقدانه وكذلك قد يحصل سبب الالم 
العظيم مثل حرق النار وتبريد الزمهرير إلا أن الحس قد أصابته آفة فلا يتأذى البدن به حتى تزول الآقة فيحس به حینئذ. 

فإذا تقررت هذه الأصول فنترل : إن النفس الناطقة كمالها الخاص بها أن يصير عالا عقليا مرتسما فيه صررة الكل 
والنظام العقرل في الكل والخير الفانض في الكل ميتدأ من مید! الكل وسالكا إلى الجواهر الشريفة الروحانية المطلقة ثم 
الروحانيات المتعلقة نرعا ما من التعلق بالأبدان ثم الأجسام العلرية بهيأتها وثراها : ثم كذلك حتى تستوفى في نفسها 
هيأة الرجرد كله فينقلب عالما معقولا مرازيا للعالم المرجرد كله مشاهدا لا هر الحسن المطلق والخير المطلق والجمال المطلق ومتحدا 
به ومنتقشا بثاله وهيئته ومنخرطا في سلكه وصائرا من جرهره. 

فإذا قيس هذا بالكمالات المعشرقة التي للقرى الأخرى توجد في الرتبة التي بحيث يقبح معها أن يقال : إنه أفضل وأتم 
منها بل لانسبة لها البتة برجه من الرجره فضيلة وقاما وكثرة ودواما : وكيف يقاس الدوام الأبدي بدوام المتغير الفاسد؟ وكذلك شدة 
الرصول فكيف یکرن ما وصرله بملاقاة السطرح والأجسام بالقياس إلى ما وصوله بالسریان في جرهر الشيء كأنه بلا انفصال؟: 
إذا العقل والمعقرل واحد أو قريب من الراحد. رآما أن الملارك في تلسه أكمل فهر أمر لايخنى رآما أنه أشد إدراكا 
نأمر أيضا يكشف عنه أدنى بحث قإنه أكثر عددا للمدرکات. وأشد تقصيا للمدرك وتجريدا له عن الزوائد 
الغير الداخلة في معناه إلا بالعرض والخرض في باطنه وظاهره بل كيف یعابر هذا الادراك بذلك الإدراك أو كيف 
يكنتا أن ننسب اللذة الحسية والبهيمية رالفضبية إلى هذه السعادات واللذات ؟ ولكنا في عالنا هنا 
وأبداننا هذه وانفمارنا في الرذائل لانحس بتلك الللة إذا حصل شيء من أسبابها عندنا كما أومأنا إلبه في بعض 
ماقدمنا من الأصرل؛ ولذلك لانطلبها ولا نحن إليها : اللهم إلا أن نكون قد خلعنا ربقة الشهوة والغضب وأخراتهما عن أعناقنا 
وطالعنا شیثا من تلك اللذة فحينئذ ربا نتخيل منها خيالا طنينا ضعینا وخصرصا عند انحلال المشكلات واستضاح المطلربات 
اليتينية. والتذاؤنا بذلك شبيه بالتذاذ الحس عن المذاقات اللذيذة بروائحها من بعيد. 

وأما إذا اتفصلنا عن البدن وكانت النفس تنبهت وهي في اليدن لكسالها الذي هر معشرقها ولم محصله, ' 
وهي بالطيع نازعة إليه إذا عتلت بالنعل أنه مرجرد إلا أن اشتفالها بالیدن -كما قلنا- أنساه ذاته 
ومعشوقه كما يُنسي المرض الحاجة إلى بدل ما يتحلل وكما بنسى المرور الإلتذاة باخلر واشتهاءه وتميل بالشهرة منه إلى 
المكروهات في الحقيقة عرض لها حينئذ من الألم لفقد أنه كناء ما يعرض من اللذة التي آوجبنا وجردها ودللنا على عظم منزلتها 
فيكرن ذلك هر الشقاوة والعقربة التي لا يعد لها تفريق النار للانصال وتبديلها أو تبديل الزمهرير ا مزاج فيكون مثلنا حینثذ مثل 
الخدر الذي أومانا إليه قيما سلف والذي قد عمل فيه نارا وزمهريرا فمنعت المادة الملابسة وجره الحس عن الشعور فلم يتأة: ثم عرض 
أن زال العائق فسشعر بالبلاء العظيم). (معارج القدس في مدارج معرفة النفس» ص171-167 
نشرة محمد مصطفى ابو العلا. مكتبة الجندي القاهرة د.ت). 
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وكيف يمكننا أن ننسب اللذة الحسية البهيمية الغضبية إلى هذه السعادة الكبرى 
والدرة الأعلى ؟ ولكنافي عالنا ولذاتنا هذه [171] وانفماسنا في الرذائل لانخبر 
بتلك اللذة, ققد وضعنا عند انحلال المشكلات (531). واتصل المطلوب. والتذاذنا بذلك 
<1> شبيه بالتذاذ الحس عن المذاقات اللذيذة <1» برائحتهاء فإذا انقصلئا عن تدبير 
الأبدان فکانت النفس ما انتهت في البدن لکمالها الذي هو<2» مسعشوقها <2> ولم 
تحصله» فهي بالطبع نازعة إليه إذا عقلت بالعقل أنه موجود الا أن البدن آشغلها-کما 
قلنا-فانساه ذاته ومعشوقه., كما يٺسي الرض الالتذاذ الحلو آوالشهوة له» وبمنزلة 
الشهوة إلى الکروهات. قال الله عز وجهه :*نسوا الله فنسیهم:*(532) وقال : *نسوا 
الله فانساهم» أنفسهم.* (533). حتى صاروا غثاء أحوى إلى استيضاحها بالأدلة. وهذا 
من جملة النقص بالإشتغال بظاهر الجسم حتى يرون أنه هو الذات» وقد ذهب أكثر 
المتكلمين الأصوليين أن الانسان ذاته لاشيء غيره (534) وهذا حجاب على الأبصار. 


<1>- في "ل"و"ش":«شبه بالتذان الحنين عند المذاقات اللذيذة» رالتصحیع من معارج القدس للفزالي ص 170 
<2>- في "ل" و "ش" :«مشغوفها » والتصحيح من معارج القدس, ص 170 . 


(531)- يقصد المركبات ٠‏ وكل مركب قابل للانحلال والجسم الإنساني من هذا القبيل . 

(532)- الآية 67 من السورة التاسعة : التوبة. 

(533)- الآية 19 من السورة 59 : الحشر 

(534)- إذ سيق لابن قسي أن آشار إلى أن الارواح تابعة للمزاج (راجع : خلع النعلين 
ص.[13] والهامش 60 من هذا التحقیق), فإنه هنا يقرر جوهريتها الجردة ومفارقت 
للبدن ووجودها السابق عليه. ولذا فهو ينتقد المتكلمين الذين قالوا بجسمية الروح 


كالنظام(ت221ه آو231ه) وأبي الهذيل العلاف (ت235ه) وأبي علي الجبائي (ت303ه) 
والأشعري (ت324ه) والباقلاني (ت403ه) والجويني(ت478ه) وابن حزم (ت456ه) , 
وعلية قإن اين قسي يقول بالمذهبين.مغاء والجمح بين الموقفين في طبيعة الرؤح قال به 
بعض الصوفية كذلك ( انظر: ابن عربي:مخ.ش.خ.ن.ش. ص [9] 11[۰] ۰ [12] 50[۰]؛ 
الاشعري: مقالات الاسلامیین» ج ۰27/2 28 ۰ تحقيق محمد محي الدين ؛ ابن القيم : 
الروح , ص179-175؛ آبا حفص عمر السهروردي : عوارف المعارف ص 217 ضمن ملحق 
باحیاء علوم الدين » طبعة دار الفكر » بیروت د.ت ) . 
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وأما العقوبة - أعاذنا الله منها - التي تلحقها بتخلفهاء ففريق نار الإتصال بينها 
وبين البنية الإنسانية التي بها تنال تلك اللذات وتتصرف في صروف الموجودات» ولم 
تلحق بها بعد <1> خلفها <1> إياهاء وإنما كان استعمالها لتحصل بها إلى القرب من 
المباديء <2> الأولى <2> المقربات إلى الحضرة الدائمة التي هي قوام القوامات» ودار 
السعادات» والوصول إلى أجل الموضوعات التي تبدلها بالأجسام الثقلیات, والأعمال 
النقليات» فمن تُبدل سيئاته بنشأته الجسمية النقلية بحسناته الشاكليةالعلوية؛ الحيطة 
بالفردوسية القدسية الحمدية. وصار في ذروتها عالما نفسيا عقليا *فأولائك يبدل الله 
سيئاتهم حسناتء* (535). 

ومن لم يشبنت قدمه لفكرة مذكرة؛ وهيبة موقرة» وقريحة متبصرة» فلا أقل من أن 
يكون خيرا في طباعه, رحمة لأتباعه. فليعتمد على الجاهدة حتى يلحق بالأحباب ويرتقي 
عن مقام الحسابء وإلا الحساب قائم له والصراط منصوب تحت قدميه: والجنة والنار 
آحد طریقتدیه. فإن [172] أفاق من مرشته. واستيقظ من رقدته» إلى عليا سعادته 
وذات رفعته ورابطة قدسه ومكان عزته. فقد نال بقصده مطلوباته» ووصل إلى دار 
جناته. فهذه السعادة وتلك الشقاوة. 

ولنجدد القول في مقام السعادة يما هو واضح من هذا البيان. فنقول : إن الأنفس 
إذا كانت زكية وقد فارقت استعمال الأبدان» وقد حصل فيها نوع من الإعتقاد في العاقبة 
التي تكون لأمثالها على مثل ما يمكن أن تخاطب به العامة من الناس الذين لارياضة لهم 
إلا التقاليد فتصور في نفوسهم ذلك. فإذا فارقوا لم يكن لهم شوق جاذب إلى الجهة التي 
هي فوقهم. التي هي الکمال» فينهض بهم إلى تلك السعادة ولا يتوق كمال إلى سفل 
فيشقوا بتمتع تلك الشقاوة» بل كانت أنفسهم متوجهة منجذبة إلى نحو الأجسام؛ فلا 
يمتنع أنها تبقى في موضوعاتها لتكمل سعادتهاء وتشتاق يوما ما فترتفع إلى أعلى 
مقاماتها وتنهض لعلوائها. 


:41 پیاض في "ل" وفي "ش" : «خلقهاء وقد رجحنا ما اثبتناه. 
<2 في "ش" : «الاول» والتصويب من "ل". 


(535)- الآية 70 من السورة 25 : الفرقان. 
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فلعلك ناجي يوما ترقى بلحظك إلى اللکوت. فترى مقام العزة والجبروت, 
وتشاهد حقائق صور عالم الملكوت» قبل أن يفوت. ولا بالحس أدركت الحسوسات ولا 
بالعقل أدركت المعقولات» ولا انتهضت لمقام السعادات» وكشفت أغطية المجد بعلو 
الدرجات» وقدس أرواح النیرات المطبوعات. السجود في قبلة الحق ومقعد الصدق, 
فتكون قد حق لك ذا الحق» وكشف لك مثل لمع البرق» فتكون تلك ليلة قدرك وهيأة 
حشرك الاصفر ونشرك إلى حين نشرك الأكبر ونشرك. أو لعلك سترشد أهل الرشد 
فتخص بینهم بهذه العلامة, أولعلك تنبعث من مقام حسك» وموضع نکسك. إلى شاكلة 
قدسك, قال الله تعالى :“له أصحاب يدعونه إلى الهدى آيتناء قل إن هدى الله هو الهدى 
وآمرنا لتسلم لرب العالمين*(536) , فتنهض إلى الخيرات الجلية, والمقامات العلوية, 
بحرکتك السرمدية, وأنوارك [173]الشعشعانية, وقدسك الرفیم وغيبك النیم. 

ولا تكن من الأنفس الدنية التي يُتصور لها تصور العقاب. فتتبرأ من باطنهاء ثم 

"سجدت إلى ظاهرها سجدتهاء فيكون مقام إدراكتهاء ومذموم حیاتهاء ومشغلاتهاء 
ومعیقاتها. فیالها من عائقة ما آطولها ! وشقوة ما آظهر حسراتهاء وما آشد نكدها في 
قطع فراسخ العذاب وصور النکال ومهویات العقاب !* كلما نضجت جلودهم بدگناهم 
جلودا غيرها لیذوقوا العذاب»"(537)» لیس لهم طعام إلا من ضریع ولا شراب إلا 
الصدید والحمیم ٠‏ لا إلى انتهاءإلا إلى النار الکبری ولا يموت فیها ولا يحيا. 

وقد تقدم آول الحصول في الدرجة وضع آول. كما وضع الولود یخرج من ضیق 
إلى سعة. فان الدرجة التي كان فیها وان كانت من السعة على ماهي به درجات الجنة» 
وأنه إذا انتقل إلى سعة الأعلى والحیط الأقدس الاصفی, كان كأئما خرج من دار الدنیا 
إلى دار الآخرة. والدنیا صفة بطن وظلمات بالاضافة إلى الاخری. 

والولود الذي يقع من بطن آمه يوضع بالطيع على الفطرة. وفي اللین الذي يرضع 

لسانه وقت خروجه من البطن ضرب مثل من زكاة القطرء فستتها أن يدقع في 


(536)- الآية 71 من السورة السادسة : الانعام. 
(537)- الآية 55 من السورة الرابعة : النساء 
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الصلى حين تنقضي الصلاة (538): فإن الصلاة هي التجلي وهي الميلاد في الدرجة, 
والطعام الذي يفطر الصائسون عليه يوم الفطر ضرب مثل من اللبن الذي يرضعه 
الولود» وله أيضا ضرب مثل الطعام الذي يؤكل عند النقل من الدرجة إلى الدرجةء ولذا 
لايجوز أن يصام ذلك النهار فان المولود لايجوز أن يترك دون رضاع. كما لايجوز أن 
يدخل الدرجة إلا ويَؤْكّل فيها ويشرب حق العزّء وهذا ضرب مثل من دخول الجنة. 


 -)538(‏ يماثل ابن قسي هناء بين الولادة أوالخلقة أو الیلاد وما تقتضيه من رضاعة المولود. وبين 

زكاة الفطر وماتقتضيه من انتقال من صيام إلى أکل. فكأن زكاة الفطر هي زكاة الخلقة 
والفتق والإزديادء وإخراجها إعلان عن ميلاد جديد وانتقال من حال صوم إلى حال أكل . 

ويعتير ابن قسي أن طلوع الفجر وصلاته إيذان بوقت وجوب زكاة الفطر وإعلان 
بحلولهاء إذ الصلاةه هي التجلي وهي الميلاد في الدرجة» قال تعالى :*أقم الصلاة لدلوك 
الشمس إلى غسق الليل وقرءان الفجرء إن قرءان الفجر كان مشهوداء* (الآية 78 
من السورة 17 : الإسراء) (قرآن الفجر- صلاة الفجرء لتطلب إطالة القراءة فيها ) . 

وتحديد وقت وجوب زكاة الفطر بطلوع الفجر هو رأي أبي حنيفة وأصحابه والليث 
وأبي ثور وابن حزم ( انظر: المحلى ج 142/6المسألة 718 تحقيق أحمد محمد شاكر). 
ومالك على أشهر الأقوال لدى المالكية استنادا على رواية ابن القاسم (انظر : محمد 
زكرياء الكندهلوي : أوجز المسالك إلى موطأ الإمام مالك » ج 117/6؛ ابن رشد: بداية 
الجتهد , ج 206/1) . 

ويذكر ابن قسي أن السنة في إخراج زكاة الفطرء هي أن «يدفع [المخرج زكاته ]في 
الصلی حين تنقضي الصلاة »أي حين انقضاء صلاة الفجر التي هي التجلي والميلاد في الدرجة 

يقول الشوكاني (ت1250ه) في "نيل الاوطار" ج 255/4 ( طبعة دار الجيل 1973 
بيروت) عند شرحه لحديث ابن عمر الناص على أن رسول الله صلعم *آمر بزكاة الفطر 
أن تؤدى قبل خروج الناس إلى الصلاة*(رواه الجماعة إلا ابن ماجه ) :«قال ابن التين : 
أي قبل خروج الناس إلى صلاة العيد وبعد صلاة الفجرء قال ابن عيينة في تفسيره عن 
عمرو بن دینار من عكرمة .قال : يقدم الرجل زكاته يوم الفطر بين يدي صلاته » 
فان الله تعالى يقول :"قد آفلح من تزكى .. وذكر اسم ربه فصلىء* [الآيتان 14 15۰من 
السورة 87 : الأعلى ]. ولابن خزيمة من طريق كثير بن عبد الله عن أبيه من جده أن 
رسول الله صلى الله عليه وسلم سئل عن هذه الآية فقال : نزلت في زكاة الفطر » 
(وقارن نفس المعطيات لدى ابن حجر العسقلاني (ت852ه) : فتح الباري ج375/3 
حديث 1509 : باب الصدقة قبل العيد ) . 

ويقول ميارة في الدر الثمين والورد المعين " ص 322 ( طبعة دار الفكر د.ت) : «روى 
عن النبي صلعم أنه قال : نزلت قوله تعالى :* قد آفلح من تزکی . . وذكر اسم ربه 
فصلی,* في زكاة الفطرء ومعنى تزكى أخرج الزکاة. وذكر اسم ربه في الخروج للمصلى » 
ومعنى فصلی صلاة العيد». 3 
(ت 763ه): أنه من الافضل أن تضرج زكاة الفطر «قبل صلاة العيد أوقدرهاء 
وقال أحمد: تخرج قبلهاء وقال غير واحد:الافضل أن يخرج إذا خرج إلى 
الصلی» (كتاب الفروع . ج531/2 . ط. 4 .ط . عالم الكتب 1967) . ت 
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الفصل السادس عشر (539): في محل هذه الرسالة 


وذلك أني تركت في هذه المقالة الكلام في الأمور الظاهرة من علم النقس إلا مالم 
يكن منه بد. وكشفت الفطاء ورفعت الحجاپ, <41و دَلّلت<1»على الأسرار المكنونة في الكتب 
[174]الخزونة في روایا الكتب <2»الضنون<2»بها بالتصريع تقربا إلى إخوانيء» وتيقنت 
بأن الزمان قد خلا من الوار ثین لهذه الأسرار وآفقر من المتقدمين والمقتدرين عليها. 


‹1»- في "اش" :«ودلكت» وقد رجهنا ما اثبتناه. 
في "ش" :ه الظنون» والصواب ما آثیتناه . 


= وأخرج ابو داود (باب زكاة القطر) وابن ماجة ( باب صدقة القطر) عن ابن عمر 
قال : *فرض رسول الله صلى الله عليه وسلم زكاة الفطر طهرة للصائم من اللغو والرفت» 
وطعمة للمساکین» من آداها قبل الصلاة فهي زكاة مقبولة »ومن أداها بعد الصلاة فهي 
صدقة من الصدقات »» و معلوم أن الصلاة القصودة هنا هي : "صلاة العید " كما سبق 
الاشارة في حدیث ابن عمر الذي آورده الشوكاتي وابن حجر . 
(539)- إن مخطوط خلع النعلین . كما هو بين أيدينا-وخاصة نسخة "ش" حیث أن ال" 

یعتریها البتر والبیاض كثيرا وهذا الفصل میتور منها (آنظر: البحث الثاني من 
القسم الثاني من الدراسة )- يحتوي على عشرين عنوانا غير مرقمة لا يدرجها ابن قسي 
تحت لفظ فصل » وان أمكن اعتبارها فصولا كما نعتها ابن عربي في شرحه لها أحيانا . 
ويشتمل كذلك على شمائية عشر فصلا غير مرقمة سبع منها معئونة والباقي بدون 
عنوان وإنما يبدأ ب " واعلم". 

وإن اعتباره الخاتمة هي الفصل السادس عشر كما هو وارد هنا. يدل على أن 
الفصل الثامن (خلع الخلع ص [76 -87] ) ألفه ابن قسي بعد تأليفه "خلع النعلين "كما 
ذكر اين عربي على لسان ولد ابن قسي وألحقه بالخلع أحد مريدي ابن قسي ( انظر هامش 
9 من هذا التحقیق). وهكذا يبقى أمامنا سبعة مشر فصلا . على أن إمكانية دمج 
فصلين في فصل واحد تبقى واردة وممكنة خاصة إذا كان كل منهما يتمم الآخر ولى عنون 
كل مثهما بكلمة "فصل". 

وهكذا إذا دمجنا الفصل الثاني عشر الذي يبدأ «واعلم اذا خلوت بكريمة قصرك 
وأخذت في النعیم بها[...]» (خلع النعلین» ص. [123] ) في الفصل الثالث عشر الذي يبدا 
«واعلم أن الذي تسمع من سقوط الغيرة في تلك الدار[... ]» (خلع النعلين. ص [125] )۰ 
واعتیرناهما فصلا واحدا أي قطعة واحدة كما فعل ابن عربي في شرحه؛ حيث اکتفی 
بالفصل الثالث عشر وضمنه الفصل الثاني عشر لوحدة موضوعهماء حينئذ تكون مجموع 
الفصول خمسة عشرء والفصل المتعلق "یمحل هذه الرسالة "هو الفصل السادس عشر . 

ویبقی هذا الموقف في نظر نا مرجحا . مادامت النسخة الام المكتوية بخط ابن 
قسي مفقودة . (انظر : ماكتبناه في المبحث الثاني من القسم الثاني من الدراسة حول 
مخطوط "خلع النعلین) . 
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شم حرمت على جميع من يقروّه من الإخوان أن يبذ له لنفس شريرة أو معاندة, أو 


به والحق أن يهدي إليه برحمته. 


تم الكتاب والحمد لله رب العالین» وصلى الله على سيدنا محمد وعلى آله وصحيه 


أجمعين (540). 


-<1< 


(540)- ورد في آخر الجموع ( مخطوطتي :كتاب خلع النعلين واقتباس النور من موضع 


القدمين وشرحه لابن عربي ): « تم الجزء ا مبارك الجامع لكتاب خلع النعلين وشرحه على 
مذهب السادة العلماء ا محققين العارفين بالله رضوان الله عليهم أجمعين . 
وافق الفراغ منه في الخامس مشر من شهر جمادی الأولى سنة إحدى وأربعين 
وسبع مائة» علقه العبد الفقير عمر يونس <1> الأسناشي <1>.: مفا الله عنه » (ص [174 من 
مخ.ش.خ.ن.ش]) . 
وفي هامش صفحة [173] من مسخطوط شرح خلع النعلين لابن عربي 
-انظرماكتيناه حول هذا الخطوط بالبحث الثالث من القسم الأول من الدراسة 
(الهامش1 من ص 94 فما بعد ) -. هناك سطران أو ثلاثة سطور عليهم آثار الارضة 
والتقادم لايقرأ منهم سوى الكلمات التالية : «قسابله بالأصل فصح 


ی کا م ا 
عبد الرحمن بن محمد بن علي التميمي +......+ ی تا 


معتمدا ربما نسخة کتبها على ما يظهر عبد الرحمن بن محمد بن علي التميمي-لانعرف 
اعتمدها عمر يونس في نسخه أصلية أو منسوخة بدورها عن نسخ آخری؟. 

وقد يكون الجواب على هاته التساؤلات في الاسطر التي عفا عنها الزما , والمشار 
إليها في مطلع هذا الكلام . 

ومهما يكن فان الامر المؤكد هو أن المجموع (كتاب لخلع النعلين لابن قسي وشرحه 
لابن عربي) نسخه عمر يونس الأسناي سنة 1ه وكان يقابله باصل إعتمده إذ غالبا 
ما يذكر في الهوامش « قوبل بالاصل فصح», كما يرسم أحيانا علامة نصف دائرة 
منقوطة التي ترمز-كما هو معروف في علم تحقيق المخطوطات -إلى مقابلة اللسخة 
المكتوبة بنسخة آخری» كما تعني الفصل بين الفقرتين. وانظر ماكتبناه في جزء الدراسة 
عن وصف مخطوط خلع التعلين ( المبحث الثاني من القسم الثاني ). 


في '"ش": الاسناي» والصواب ها رجحناه (الأسنائي) نسية إلى أسناء مدينة بمصر 
ولد بأسنا سنة 556 ه وتوفي سنة 625 ه ء وتقي الدين الأسنائي عبد المالك بن الأمز 
توفي بأسنا سنة 709 ه. 
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ملاحق للكتاب 


- الملحق الأول : 
معجم باهم المصطلحات الواردة ب".كتاب خلع النعلین "لابن قسي. 


- الملحق الثاني : 
رسالتا ابن العريف إلى ابن قسي. 
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الملحق الأول : 
معجم باهم المصطلحات الواردة ب"كتاب خلع النعلي" لابن قسي : 


لقد رتبنا هذا "العجم" ترتيبا أبجديا توخينا فيه ما يلي : 

1- آخذنا بالحرف الأول للكلمة ولم نتقيد بحرف التعريف "أل" ولا بالاصل 
اللغوي الذي اشتقت منه الكلمة. 

2- نذكر المصطلح ونحيل آمامه إلى صفحة أو بضع صفحات ورد بها في الخطوط» 
ولم يكن قصدنا استقصاء المصطلح في جميع صفحات الکتاب» وإنما توخينا الإحالة على 
سبيل المثال لا الحصر تفاديا للتطریل, وقد رمزنا ل"كتاب خلع النعلین" ب : خ . ن. 

3- نذكر أسقل المصطاح تعريفه ونحيل إلى مصدر التعريف. 

4- إن كان للمصطلح مجموعة من العاني حسواء كانت متفرعة عن بعضها أو عن 
تعريف واحد أو لم تكن- وكان ابن قسي قد استعملها فإننا نشبتها حسب الأولوية : 
[. ب . ج ونحیل إلى مصدرها. 

5- إذا استعمل ابن قسي صيغا مترادفة للمصطلح الواحد آثبتنا أغلبها إلى 
جاتب المصطلح. 

6- إذا كان للمصطلح معنى خاص بابن قسي أوردنا تعريف ابن قسي له أو أحلنا 
على ذلك في جزء الدراسة, أما إذا كان مشتركا فحينذاك قد نذكر تعريف ابن قسي أو 
غیره. 

7- إخترنا في صياغة التعاریف آقربها و أکثرها مطابقة لفکر ابن قسي. 

8- لم تحاول في هذا العجم استقصاء جميع الصطلحات الواردة ب:كتاب خلع 
النعلین"» فأغلب الصطلحات التي آثبتناها هناء لم يسبق أن تعرضنا لشرحها وتعریفها 
كما فعلنا بغیرها في الدراسة أو التحقیق (1). ما لم یقتض ذلك منا في العجم إضافة 
توضیح أو لفت انتباه إلى مصطلح خاص بابن قسي -کما هو بالنسبة للمصطلحات 218 
9 4- وقلما یقع ذلك . 

9- رقمتا الصطلحات وعددها 104 لیسهل إحالة بعضها على بعض عند الحاجة. 


(1)- انظر ما کتبناه سابقا حول منهجية التحقیق المتبعة .ص 184 (النقطة الثامنة). 
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1- الأبد (خ . ن . ص [138[۰]41]) : 
«هو استمرار الوجود في أزمنة مقدرة غير متناهية في جانب ا مستقبل » 
(الجرجاني : التعریفات» ص2. مطبعة أحمد كامل؛ إستانيول. 1327ه). 
2- الأحد (خ . ن . ص [42]» [43] ) : 
«هو إسم الذات باعتبار انتفاء تعدد الصفات والأسماء والنسب والتعينات عنه » 
(الكاشاني : إصطلاحات الصوفية, ص 49, تحقيق عبد الخالق محمود, ط2. 
دار العارف» مصر 1984). 
3- الإحاطيات الأوليات (خ . ن . ص ۰ [31] ) : 
يقصد بها إبن قسي «الصفات الإلهية , إذ كل صفة لله تعالى إحاطية کالعلم» 
(ابن عربي : مخ .ش. خ. ن. ش. ص» [76]). 
4- الأزل (خ . ن . ص » [42] ) : 
هو «استمرار الوجود في أزمنة مقدرة غير متناهية في جانب الاضي » 
(الجرجاني : التعريقات . ص 10) . 
5- الإستواء الثقلى (خ . ن .ص ۰ [17] ) : 
التعديل اسان . 
6- الأعيان (خ . ن .ص 163[۰]) : 
«ماله قيام بذاته. ومعنی قيامه بذاته أن يتحيز بنفسه غير تابع تحيزه لتحيز 
شيء آخرء بخلاف العرض فان تحيزه تابع لتحيز الجوهر الذي هو موضوعه أي 
محله الذي يقومه» (الجرجاني : ن .م . س . ص ۰ 19) . 
7- الأفق الأعلى (خ . ن . ص» [76]» [77] ) : 
أ-«أما الأقق الأعلى فهو منار الأنوار. وستارة الأستارء وبهارة حضرة الوقار. 
وهو مقام روح القدس» ( ابن قسي : خ ن .ص ۰ [78]). 
ب -«نهاية مقام الروح وهي الحضرة الواحدية وحضرة الألوهية » 
(الجرجاني : التعريفات » ص21) . 
8- الأفق المبين (خ . ن . ص ١‏ [76] 78[۰]) : 
[-«ولن الافق ا مبين هو مسد عظمة الروح الأمبت » (ابن قسي: خ .ن نص [77]). 
ب-«نهاية مقام القلب» (الجرجاني : التعريفات ٠‏ ص 21) . 
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9- ألف التنزيه (خ . ن . ص [62]) : 
إن «الله سبحانه ألف التنزیه, أي لا تجوز عليه الحركة ولا تتعلق به ا معرفة » 
(ابن عربي : مخ. ش . خ . ن .ش . ص [112]. 
0- ألف النون (خ . ن . ص ۰ [88] ) : 
«ألف النون باطن روح القدس وحياته » 
(ابن قسي : خ .ن . ص 88[۰] ) . 
ويقرر ابن قسي أن روح القدس (الحقيقة الحمدیة) هو ذات "ن"» وأن الألف 
التي هي المد بين النوتين هي باطن "ن" وحياته. 
(انظر ابن عربي : مخ . ش . خ .ن . ش . ص» [124]). 
1- ألف الوصل (خ . ن . ص ۰ [34]) : 
«الأمر الذي وقع الوصل به بين الحق وعباده ». 
(ابن عربي: مخ. ش .خ . ن . ش . ص [92] ). 
2- الأمر (خ . ن .ص, [31]» [32] » [138]) : 
تمظهر الحياة الإلهية المريدة بفعل الكلمة "كن" التي بها يكون «ظهور الروح 
حجماء وقيام النور جسما. فإذا أراد الأمر جل جلاله قال له : كن فیکون فيحياة 
الإرادة ظهر الأمر نورا قائما ووجودا ظاهرا [...]» (ابن قسي: خ . ن . ص»[31]). 
3- الأمهات السفلية (خ . ن. ص» [170]) : 
عالم الكون والفساد . 
4- الأنس (خ . ن . ص»[21] » [23]) : 
«أشر مشاهدة جمال الحضرة الإلهية في القلب وهو جمال الجلال » 
(ابن عربي الفتوحات المكية؛ مج 2 / 133. ط » دار الفكر. د . ت). 
5- آهل الكتاب (خ . ن . ص» [3] 5[۰]) : 
هم أهل القر آن القائمین بحقه الراعین لحدوده, فهم أهل الله وخاصته. 
6- أهل الأحزاب (خ .ن . صء [165]) : 
آنظر : المصطلح رقم 15. 
7- أهل ال(ختصاصات (خ. ن. ص» [102]) : 
هم آهل الکشف ۱ 
8- الأمن (خ. ن . صء [43]) : 
الحضرة الأحدية 
(انظر: البحث الرابع من القسم الأول من الدراسة والهامش 171من التحقیق). 
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9- الأيسر (خ . ن . ص» [43]) : 
حضرة الأسماء 
(أنظر : المبحث الرابع من القسم الأول من الدراسة والهامش 171من التحقيق). 
0- الأين (خ . ن . ص» [5]» [38)) : 
«حالة تعرض للشيء بسبب حصوله في ا مكان » 
(الجرجاني : التعريفات : ص 27). 
کاو ت 
1- باء القدم النزيه (خ. ن. ص, [62]) : 
بتجليه تعالى في القدم أثبتنا «وكنا عنها بالباء وعن الحق بالألف »» فمرتبته 
منا تعالى مرتبة الألف من الياء. 
(ابن عربي : مخ. ش. ن. ص» [112]) . 
2- الأبدال (البدلاء) (خ. ن. ص [74]) : 
«هم سبعة رجال من سافر من موضع وترك چسدا على صورته حيا بحياته ظاهرا 
بأعمال أصله بحيث لايعرف أحد أنه فقد وذلك هو البدل لاغيرء وهو قي تلبسه 
بالأجساد والصور على صورته على قلب ابراهيم عليه السلام » 
(الجرجاني : التعریفات» ص29). 
3- البرزخ (خ. ن. ص» [14]. [40]) : 
«هو الحائل بين الشيئينء ویعبر به عن عالم الثال, آعني الحاجز بين الأجساد 
الكثيفة وعالم الارواح الجردة ۰ آعني الدنیا والخرة» ومنه الکشف الصوری» 
(الكاشاني : اصطلاحات الصوفية. ص 58. تحقیق عبد الخالق محمود). 
4- الباطن (خ. ن. صء [14]. [33]) : 
أ- «حياة الظاهر وقوامه » (ابن قسي : خلع النعلین» ص 33). 
پ-الباطن هوذاتالذکور : (انظر:ابن قسي : ن. م. ص 88؛ ابن عربي: 
مخ. ش. خ. ن. ش. ص» [124]). 
5- البواطن المحلولة (خ. ن .صء [148]) : 
«الأرواح التي فارقت هیاکلها على اختلاف هاته الهیاکل : من نور وظلمة وسدفة » 
(انظر : ابن عربي : مخ. ش.ن. ش. ص» [156]). 
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6- التجلی (خ. ن. صء [9]. [۰]37-35 [42], [43], [50], [69-64]: [۰]82 [119], 

[۰]122 [130]. [۰]131 [142]. [143]. [151], [154]. [157]» [160]. [۰]161 [165]) : 
«ما ینکشف للقلرب من آنوار الغیوب » (ابن عربي : الفتوحات » مج 132/2). 
[-«التجلي الذاتي : مایکون مبدوه الذات من غير اعتبار صفة من الصفات معها 
وان كان لایحصل إلا بواسطة الأسماء والصفات. إذ لا یتجلی الحق من حیث ذاته 
على ا موجودات إلا من وراء حجاپ من الحجب الأسمائية ». 
(الجرجاني : التعریفات» ص 35). 
ب-«التجلي الصفاتي :مایکون مبدوژه صفة من الصفات من حيث تعینها 
وامتیازها عن الذات » (الجرجاني : التعریقات, ن. م. ن. ص). 

7- التدلي (خ .ن . ص [6]) : 
نزول الحق إلى القربین ونزولهم لمن هو دوتهم بسكينة. 
(ابن عربي : الفتوحات, ج 130/2). 

8- التداني (خ. ن. صء [6]) : 
«معراج ا مقربين إلى التدلي » 
(ابن عربي : ن.م.ن ص). 

9- الترقي (خ. ن. ص [6]) : 
«التنقل في الأحوال والقامات وا معارف نفسا وقلبا وحقا طلبا للتداني» 
(ابن عربي : ن. م. ن. ص). 

0- التضایف/سر التوالج وحكمة التداخل/(حاطة(خ.ن.ص[135[,]21[.]14] [138]). 
صيرورة مركبة من ظاهر وباطن, كلي وجزشي, تباین وهويةء تنوع ووحدة» بحیث 
یتعلق کل واحد منها بالآخر ویحیل علیه. 
(آنظر : البحث الرابع من القسم الأول من الدراسة). 

1- التلقي (خ. ن. ص [6]) : 
«أخذك مایرد من الحق عليك عند الترقي» 
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وج 
2- الجرس (خ. ن.ص [10]) : 

«إجمال الخطاب بضرب من القهر » 

(ابن عربي : الفتوحات» مج 130/2). 
3- الجسم (غ. ن.ص [13]) : 

«جوهر قابل للابعاد الثلاثةء وقیل الجسم هو ا مركب الولف من الجوهر » 

(الجرجاني : التعریفات. ص 52). 

هه اج 

4- اقجاب (غ. ن. ص [۰]3 [11]ء [۰]31 [65]) : 

«انطباع الصور الكونية في القلب ا مانعة لقبول تجلي الحقائق » 

(الكاشاني : إصطلاحات الصوفية» ص 78). 
5- الحجاب الإحاطي (حجب احاطیات) (خ. ن. ص [81]ء [83]) : 

انظر : الصطلع رقم 3. 
6- اخجاب الأقدس (خ. ن. ص [142]) : 

الحقيقة الحمدية» أو الاسم الکنون. 

(أنظر : البحث الرابم من القسم الأول من الدر است). 
7- اخجاب الأدمي (خ. ن. ص [143]) : 

هو «ظاهر الحجاب الابدي والاسم الحجوب الحمدي ». 

(ابن قسي : خ. ن. ص [143]). 
8- الحد (خ. ن.ص [114]). 

«الفصل بينك وبين مولاك کتعبد واتحصارك في الزمان والکان الحدودين » 

(الجرجاني : العریفات» ص56). 
9- الحضرة الأقدسية (خ.ن.ص [163]) : 

هي «حضرة الغيب الطلق وعالها عالم الأعيان الثابتة » 

(الجرجاني : التعریفات, ص 60). 
0- الحق (خ. ن. ص [۰]13 [24]ء [89]ء [137)) : 

#-اسم من آسمائه تعالی. (أنظر : ابن قسي : خ. ن.ص [17]). 

ب- عبن الوچود وذاته (ابن قسي : خ. ن .ص [13]). 


1 الحقيقة (خ. ن. ص [13]. [24]. [89]: [90]) : 
[-باطن كل موجود ومعناه وروحه (انظر: ابن قسي : خ. ن.ص [13]). 
ب-ماتؤول إليه الحياة (انظر : اين قسي : ن. م. ن. ص). 
2- الحقيقة العلوية (خ. ن. ص [۰]17 [139]) : 
[-الروحانية الأول ى/الحقيقة المحمدية (انظر : ابن قسي : ن. م. ص [139:15]). 
ب-لطيفة الانسان الروحانية (أنظر:ابن عربي : مخ. ش. خ. ن.ش.ص [68]). 
3 الحقيقة المحمدية (خ. ن. ص [139]) : 
«هي الذات مع التعين الأول فله الأسماء الحسنى كلهاء وهو الإسم الأعظم» 
(الكاشاني : إصطلاحات الصوفية؛ ص80 تحقيق عبد الخالق محمود). 
وانظر : المصطلحين رقم 53 و 55. 
4- حكمة التداخل (خ. ن. ص [21]). 
أنظر : المصطلح رقم 30. 
5 الحكمة الصمدية (خ. ن.ص, [17]) : 
«العلم الإلهي » 
(ابن عربي : مخ. ش. خ. ن. ش. ص» [68]). 
6 حواء (خ. ن. ص[17]. [40], [156]) : 
[-أم الذكور والاناث من البشر (ابن قسي : خ. ن.ص [۰]141 [156]). 
ب-«الحجاب الشهواني: والشباب الإنساني » (ابن قسي : ن. م. ص [17]). 


َك - 


7- الخط الهندسي (خ. ن. ص» [44]) : 
«هو مقدار لاينقسم في غير جهة امتداد بوجه» وهو نهاية السطح» 
(ابن سينا: الحدود. ص 253. ۰254 ضمن كتاب : المصطلح الفلسقي عند العرب. 
دراسة وتحقيق عبد الأمير الأعسم). 

8- خلع النعلين (خ. ن. ص [1] [2]: [9]) : 
طرح الدنيا والهوی» والتحرر من ربقة الجسم وهوى النفس, والإنسلاخ عن كل 
ماهو عارض للجوهر النوراني اليشري. 
(انظر : ابن قسي : خ . ن .ص [9]. الغزالي : مشكاة الأنوار. ص 70ء 74 تحقیق 
آبو العلاء عفيفي). 


9 الخلق + (خ. ن. ص» [3]: [14], [69], [191]) : 
أ-عالم الخلق : كل موجود عند سبب كوئي (بن عربي:مخ .ش.خ. ن .ش. ص [21]. 
ب- فعل الخلق : تجلي الأسماء الإلهية وخروجها عن بطونها فتنقل الموجودات من 
حالة "أعيانها الثابتة' في علم الله (الوجود الماهوي الثبوتي)» إلى حالة "الاعیان 
التحولة" (الوجود العياني). 
(انظر : ابن قسي : خ. ن. ص [163]. وقارن المصطلح رقم 26). 


0- الدنيا (خ. ن. ص» [۰]19 [22]؛ [36]» [115]) :* 
أ-«جميع مافي عالم الکون من الحوادث الضارة والنافعة باي وجه كان ذلك فيها». 
(جاير ين حيان : الحدود. ص ۰177 ضمن كتاب : الصطلح القلسقي عند العرب ۰ 
دراسة وتحقيق عبد الأمير الأعسم). 


او 


1- الرب (غ. ن. ص [114), [118], [119], [124], [151], [158]) : 
«الرب إسم للحق باعتبار نسب الذات إلي الوجودات العينية آرواحا كانت أو 
آجساداء فاٍن نسب الذات إلى الأعیان الثابتة هي منشاً الأسماء الإلهية کالقادر 
والرید» ونسبها إلى الاکوان الخارجية هي متشا الأسماء الربوبية کالرزاق 
والحفيظ, فالرب اسم خاص بقتضي وجود الربوب وتحققه [.--] ». 

2- الرتق (خ. ن. ص [138]) : 
«إجمال الادة الوجدانية ا مسماة بالعنصر الأعظم ا مطلق الرتوق قبل خلق 
السماوات والأرضء المفتوق بعد تعينهما بالخلق. وقد يطلق على نسب الحضرة 
الراية ماماو لايور ها وعدن كل بون وكنيية خالا ادرت في الداع 
الأحدية قبل تفاصيلها في الحضرة الواحدية مثل : الشجرة في النواة ». 
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3 الرحمة (خ. ن .ص [۰]7 [۰]32 [38]» [115]ء [۰]116 [120]» [121]. [147]) : 
أ- الارادة الإلهية في ایصال الخیر لمن خصه بعلمه اللدني ؛ 
(انظر:الهامش 39من التحقیق). 
ب-الماء الحامل للحياة : (ابن قسي : خ. ن. ص» [116]). 
ج- فك الرحمة «هو الحامل للوجود » ومنه بدأ الفصل والیه يعود » 
(ابسن قسي : خ. ن ص32[۰] ) فمن مظاهر الرحمة منح نعمة الوجود (رحمة 
الامتنان / الرحمة الطلقة). 
4- الرقائق (خ. ن. ض» [۰]12 [71]ء [72]) : 
«الرقائق آرواح في الدقائق» (ابن قسي : خ. ن. ص [12]). 
و«الرقيقة هي اللطيفة الروحانية » (الكاشاني : إصطلاحات الصوفية. ص 160). 
5- روح القدس (خ. ن. ص» [34], [37]. [88]؛ [90]. [139]) : 
روح القدس الذي هو الروح القانم بحقيقة الأرواح الجارية بمداد الحياة في 
الالواح نما هو «الروح الحمدي والنور الاقدم الصمدي ». 
(ابن قسي : خ. ن. ص, [139]) . 
6- الروحانية الطلقة/ الروح المحمدي اروح القدس/ الروحانية الأولى/الحقيقة احمدية 
(خ. ن. ص [۰]15 [139]. [141]. [146]» [170] ): 
هي أول جوهر في الخلق. وهي أصل الخلرقات الملائكية والآدمية. 
(ابن قسي : خ. ن. صء [15]). 


7- الزمردة (خ. ن .صء [69] ) : 
رمز لحقيقة آدم التي كان بها في أحسن تقويم . 
(انظر : ابن عربي : مخ . ش .ن . ش . صء [115]). 
8- الزمان (خ . ن .ص» [43] ) : 
«مدة تعدها الحركة » غير ثابتة الأجزاء » 
(الكندي : الحدود والرسومء ص 192, ضمن المصطلح الفلسفي عند العرب» تحقيق 
عبد الأمير الأعسم). 
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9- الساق / ساق العرش / عالم الساق (خ.ن.صء [۰]59 [64], [65]» [111]) : 
التجلي الإلهي الاسك والمقيم للوجود. 
(انظر:ابن قسي: خ. ن. ص [59]. [64] ). 

0- السر (خ.ن.صء [31[:]10[,]3]» [34], [118]. [120], [121], [164-162[:]128]) : 
«هو ما یخص کل شيء من الحق عند التوجه الإيجادي إليه , الشار إليه بقوله : 
“إنما قولنا لشيء إذا آردناه أن قول له كن فیکون* [...]» 
(الكاشاني : إصطلاحات الصوفية, ص ۰116 117 تحقیق عبد الخالق محمود). 
-«سر العلم بإزاء حقيقة العالم به » (ابن عربي : الفتوحات ج 12 132). 
پ-«سر الحال بإزاء معرفة مراد الله فيه » (ابن عربي : ن. م. ن. ص). 
ج-«سر الحقيقة بإزاء ما یقع به الاشارة مع الروح » (ابن عربي : ن. م. ن. ص). 

1- سر التوالج وحکمه التداخل (خ. ن. ص» [21]) : 
أنظر : الصطلح رقم 30. 

2- سر السر (خ. ن. ص» [120], [159]) : 
«ما تفرد به الحق عن العبد, کالعلم بتفصیل الحقائق في إجمال الأحدية وجممها 
واشتمالها على ماهي عليه » (الجرجاني : التعریفات» ص 80). 

3- السرياني (خ.ن.ص [2]. [10]. [31]. [64]. [117] [139]. [141], [162) : 
آ-الحالة الذوقية الجامعة للعلوم (ابن قسي : خ . ن . صء [2]» [117]). 
پ-العجم والجمل (ابن عربي : مخ . ش خ . ن . ش . صء [10]ء [11]). 
ج-الحقيقة الجامعة بين الحمدية والأدمية (آنظرابن قسي:خ.ن.ص[139]. [141] ). 

4- السعادة الکبری (خ. ن. صء [170] ) : 

هي التجلي والنظر إلى وجهه تعالی (انظر : ابن قسي : خ. ن. ص» 0 

5- السكينة (خ. ن. صء [15]. [23]) : 
«مایجده القلب من الطماأنينة عند تنزل الغیب » وهي نور في القلب یسکن إلى 
شاهده ويطمئن وهی مبادی/ عين اليقين » (الجرجاني : التعریفات» ص 81). 

6- السمسمة (خ. ن. ص, [153]) : 
«معرفة دقيقة في غاية الخفاء » تدق عن العبارة ولا تدرك بالإشارة ». 
(ابن عربي : الفتوحات ج 130/2). 
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7- الشجرة (خ. ن. صء [115]. [116]) : 
[-رمز للوجود . 
ب-رمز للمعرفة . 
ج-رمز للخير والشر / الطاعة والمعصية . 
د-الشجرة الزقومية هي شجرة جهنم وهي إحالة رمزية للنفس الأمارة بالسوء . 
ه-الشجرة الطوبانية هي شجرة دار النعيم وهي إحالة رمزية للنفس المطمئنة السعيدة . 
(أنظر : ابن قسي : خ. ن. صء [116-110] ) . 

8- الشوق (خ. ن.ص» [155], [160]) : 
«اهتياج القلوب الى لقاء الحبوب» (القشيري : الرسالة. ص 148دار الكتاب 
العربي بيروت» د.ت. 

9- الشهوة (خ. ن.ص, [9]) : 
«حركة للنفس طلبا للملائم» (الجرجاني : التعریفات. ص 87). 


- ص - 


0- الصلاة (خ. ن. ص» [154], [155]) : 
التجلي والميلاد ٠‏ ( أنظر : ابن قسي : خ. ن. صء [154]). 
1- الصورة الإحاطية (خ. ن. ص [79]. [80]. [81]) : 
«حجابية ظاهرة على حجابية باطنة ذاتية قدسية إحاطية لاتدركها الأبصار 
وتد رك مادونها الأبصار »(ابن قسي : خن ن. ص»؛ [80]). 
2- الصورة الدحيية (خ. ن. ص» [۰]77 [78] [79]: [80]) : 
«حجابية ظاهرة على حجابية باطنة لاتدرك بالبصر, ولا يحيط بها آوهام البشر » 
3- الصورة الثالية (خ. ن. ص [77]. [۰]78 [80]ء [81]) : 
أنظر : الصطلح رقم 71. 
4- الصورة الصافية (خ. ن. ص, [99]) : 
هي منزلة بين الصورة الإحاطية والصورة الخالية / الدحييةء فهي «الخلدية 
الأبدية ». والواسطة التي منها يتم الانتقال بين الإحاطية والثالية / الدحيية. 
(ابن قسي : خ. ن . ص, [99]). 
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5- الظاهر (خ. ن. ص» [14]ء [33]ء [36]ء [131]. [132]. [133]) : 
«الظاهر قرار الباطن ومقامه ومآله ومعاده » (ابن قسي : خ. ن. صء [33]). 
والظاهر نور الباطن (انظر : ابن قسي : خ. ن. ص [131]). 

6- الظهارة الأحمدية (خ. ن. صء [144]) : 
هي« آدم في حجابيته الربانيةء وذاته الرحمانية » (ابن قسي: خ. ن. ص. 144 


7 العبودية (خ. ن. صء [15]. [150]. [151]) : 
هي «للخاصة الذين صححوا النسبة إلى الله بصدق القصد إليه في سلوك الطريقة » 
(الكاشاني : إصطلاحات الصوفية, ص 122). 
وهي «الوفاء بالعهود وحفظ الحدود والرضا با موجود والصبر على ا مققود» 
(الجرجاني : التعریفات» ص 97). 

8- العرش (خ. ن. ص, [33]. [34]. [40], [42]) : 
أ-«مستوى الأسماء ا مقيدة, وفيه ظهرت صورة ا مثل [...]». 
(ابن عربي : الفتوحات. مج 129/2): وهو الملك. ( أنظر: مخ.ش. خ . ن. ص » 
[135, 136[ ). 
ب- «العرش الجسم المحيط بجميع الأجسام سمي به لارتفاعه أى للتشبيه يسرير 
الملك في تمكنه عليه عند الحكم لنزول أحكام قضائه وقدره منهء ولا صورة ولا 
جسم ثمة» (الجرجاني : التعريفات: ص 100). 


تا 


9- القرب (خ. ن. صء [119]) : 
«عبارة عن الوفاء بما سبق في الازل من العهد الذي بين الحق والعبد في قوله 
تعالی : * الست بربکم ؟ قالوا : بلی"». وقد یخص بمقام " قاب قوسین". 
(الكاشاني : اصطلاحات الصوفية. ص 153 تحقیق عبد الخالق محمود). 
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0- القّدم (خ. ن. ص» [۰]2 [14]» [38]» [61]» [65]: [152]) : 
«ماثبت للعبد في علم الحق بهء قال تعالی :"إن لهم قدم صدق* أي سابق عناية 
عند ربهم في علم الله [...]». (ابن عربي : الفتوحات مج 129/2). 

1- القطب (غ. ن. ص» [23]) : 
«هر الراحد الذي هو موضع نظر الله تعالی من العالم في کل زمان, وهو على 
قلب إسرافيل عليه السلام » (الكاشاني : اصطلاحات الصوفية. ص 153). 


¬ کے 


2- الكرامة ۰ (خ. ن. صء [23], [24]ء [25]) : 
«ظهور أمر خارق للعادة من قبل شخص غير مقارن لدعوى النبوةء فمالا يكون 
مقرونا بالإيمان والعمل الصالح يكون استدراجا [...]». 
(الجرجاني : التعريفات ص 123). 

3- الكيف (خ. ن. صء [5]ء [38]. [148]) : 
«هيئة قارة للجوهرء لايوجب تعقلها تعقل أمر خارج عنها وعن حاملهاء ولا يوجب 
قسمة ولا نسبة في أجزائها وأجزاء حاملهاء وهي منقسمة : 
- إلى ماهو مختص بالكميات کالشکل, والإنحناءء والإستقامة؛ ونحو ذلك. 
- وإلى الإنفعالية والإنقعالات, كحرارة النار» وحمرة الحجل, وصفرة الوجل. 
- وإلى القوة واللاقوة» كقوة الصحاح وا ممراض. 
- وإلى الحال وا ملكة : الحال کالخجل, وا ملكة كالصحة للمصحاح, ونحو ذلك». 

(سيف الدين الأمدي :كتاب المبين في شرح ألفاظ الحكماء والمتكلمين» ص374. 375, 
ضمن كتاب :الصطلح الفلسفي عند العرب» دراسة وتحقيق عبد الامير الاعسم) . 


55 ل 55 
4- اللوح المحفوظ (خ. ن. صء [34]ء [36]. [89]. [90], [139]» [140]) : 
أ-«مكان اتصال العالم الغيبي» (ابن قسي : خ. ن. ص [141]). 


ب-« محل التدوين والتسطير الؤجل إلى حد معلوم». 
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وهاته المعاني الثلاث متضايفة. 


دسم - 


5- الباديء العقلية (خ. ن. ص» [170]) : 
جملة الجواهر الأولى المجردة عن الادة» كالعقل الكلي الذي هو البدا الأول؛ ووجوده 
مستفاد من الموجود الأول. (انظر : ابن سينا : الحدود. ص 242, الغزالي : الحدود. 
ص 283, 287» ضمن كتاب : الصطلح الفلسفي عند العرب. دراسة وتحقيق عبد 
الأمير الأعسم). 

6- المرآة (خ. ن. صء [9]ء [61]: [64]» [68]» [163]) : 
يشير بها ابن قسي إلى النور الإلهي أي العلم الإلهي. (أنظر: ابن عربي: ميخ. ش . 
خ.ن .ص, [33]) : 

أ-«مرآة الکون :هو الوجود الضاف الوحدانيء لأن الاکوان وآوصافها وأحكامها 

لم تظهر إلا فیه, وهو یخفی بظهورها كما یخفی وجه ا مرآة بظهور الصورة فيه ». 
(الكاشاني : إصطلاحات الصوفية, ص 98, تحقيق عبد الخالق محمود) . 
ب-«مرآة الوجود : هي التعینات النسوبة إلى الشژون الباطنة التي صورها 
الاکران ٠‏ فان الشؤون باطنة والوجود التعین بتعیناتها ظاهر. فمن هذا الرجه 
كانت الشؤون مرایا للوجود الواحد التعین بصورها »(الكاشاني : ن.م.س.ن.ص). 
ج- «مرآة الحضرتین : آعني حضرة الوجوب والإمكان» هو الانسان الكامل» وکذا 
مراة الحضرة الإلهية لأنه مظهر الذات مع جميع الأسماء » (الكاشاني : ن.م.ن. ص). 

7- العاني (خ. ن . صء [163]) : ش 
الماهيات (أنظر: ما كتبناه عن مفهوم الخلق لدى ابن قسي في المبحث الرابع من 
القسم الأول من الدراسة). 

8- المكان (خ. ن. ص» [43]) : 
«عند الحكماء هو السطح الباطن من الجسم الحاوي الماس للسطح الظاهر من 
الجسم الحري: وعند ا متكلمين هو الفراغ الترهم الذي يشغله الجسم وينفذ فيه آبعاده » 
(الجرجاني : التعریفات. ص 154). 
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9- الملكوت (خ . ن . صء [18], [64]: [133]) : 
«هو عالم ا معاني والغيب» (ابن عربي : الفتوحات» مج 129/2). 
0- امّلك (خ . ن . صء [133]) : 00 
«عالم الشهادة والحرف» (ابن عربي : الفتوحات مج 129/2). 
1- ملك املك (خ . ن .ص, [134]) : 
أ- «وكان آدم ملك المّلك» (ابن قسي : خ. ن. ص» [134]). 
ب-«ملك ا ملك هر الحق في مجازاة العيد على ما كان منه مما أمر به وما لم 


ل 


2- النفس (خ. ن. ص» [15] [16]» [۰]116 [117]: [170]) : 

. «هو الجوهر البخاري اللطيف الحامل لقوة الحياة والحس والحركة الإرادية‎ ٠ 
وسماها الحكيم : الروح الحيوانية » وهي الواسطة بين القلب الذي هو النفس‎ 
الناطقة وبين البدن ا مشار إليها في القرآن بالشجرة الزيتؤنة ا موصوفة بكونها‎ 
مباركة, لاشرقية ولا غربية لازدياد رتبة الإنسان فيه وبرکته بهاء ولكونها ليست‎ 
من شرق عالم الأرواح ا مجردة ولا من غرب عالم الأجساد الكثيفة».‎ 
(الكاشاني : إصطلاحات الصوفيةء ص ۰109 110, تحقيق عبد الخالق محمود).‎ 

3- اننور (خ. ن. صء [1], [3], [7]: [36-31], [61-60], [70], [۰]121 [131]) : 
[-«کل وارد إلهي ینفرالکون عن القلب »(ابن عربي : الفتوحات» می130/2). 
ب-«إسم من أسماء الله تعالی, وهو تجلیه بإسمه الظاهر آعني الوجود الظاهر 
فسي صور الاکوان كلها ». (الكاشاني : اصطلاحات الصوفية. ص 114)» وقارن 
الصطلح رقم 75. 


mm -‏ سم 
4- الهيبة(خ. ن.ص, [171]) : 
۱ «هي مشاهدة جمال الله في القلب» (ابن عربي : الفتوحات مع 138/2). 
5- الهوی (خ. ن ۔ص» [9]) : 
«هی ميل النفس إلى مقتضیات الطبع والإعراض عن الجهة العلوية بالتوجه إلى 
الجهة السفلية »(الکاشاني:! صطلاحات الصوفیاص ۰68 تحقيق عبد الخالق محمود) 
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6- الوحدانية (خ. ن . ص» [43]) : 
أنظر : المصطلح رقم 19 . 
7- الوساطة الملكوتية (غ. ن. ص [144]) : 
«إتصال اللائكة في ملکوتیتهم الروحانية, وذاتیتهم النورانية » بآدم وهو في 
«حجابیته الرباتية» وذاته الرحمانية » (ابن قسي : خ . ن .ص ۰ [144]): 
8- الوصل (خ. ن. ص, [80]ء [143]) : 
|-«الوحدة الحقيقية الراصلة بين البطون والظهور » 
(الكاشاني : مصطلحات الصوفية. ص 73 تحقيق عبد الخالق محمود). 
ب-«قيومية الحق للاشیاء» (ن. م. ن. ص). 
ج-«سبق الرحمة بالحبة » (ن. م. ن. ص). 
9- الولي (خ . ن .ص [42]) : 
«من تولی الحق آمره » وحفظه من العصیان, ولم يخله ونفسه بالخذلان حتی یبلفه 
في الكمال مبلغ الرجالء قال الله فال وهر یتولی الصالحين *» 
(الكاشاني : إصطلاحات الصوفية. ص ۰76 تحقيق عبد الخالق محمود). 
0- الولايّة (خ. ن. ص, [23]) : 
«هي قيام العبد بالحق عند الفناء عن نفسه. وذلك بتولي الحق إياه حتی يبلغه 
غاية مقام القرب والتمکین ». 
(الكاشاتي : إصطلاحات الصوفية, ص 76 تحقیق عبد الغالق محمود). 
1- الوارد (خ. ن. ص [161]) : 
«آحوال من ا مريد على باب تجلي صورة الغیش » (ابن قسي : خ. ن. ص» [161]). 
2- الأوصياء (خ. ن.ص» [74]) : 
يعتقد الشيعة عامة, والإسماعيلية والإمامية الإثني عشرية منهم على 
الاخص أن جمیع الأنبياء «كان لهم أوصياء من ولدهم. وأقربائهم وأهل بيتهم 
دون الأباعد. انرق والعشيرة؛ مثل آدم آوصی لرلده شيت» ونوح آوصی لونده 
سام, وإبراهيم أوصى لولده لسماعیل, وموسى أوصى إلى آخیه هرون, وإلى 
يوشع بن النون ابن آخیه. وداوود إلى ولده سليمان [...]» وبناء عليه «أمر الله 
نبيه [محمدا] بالإقتداء بهؤلاء والجري على سنتهم» فوصى رسول الله صلعم إلى 
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علي بن أبي طالبء وهكذا يقرر الشيعة وجوب الإعتقاد «بوصية الرسول 
صلعم إلى علي بن أبي طالب» (الداعي الإسماعيلي اليمني علي ين محمد 
الولید. تاج العقائد ومعدن الفوائد. ص 64-60: تحقيق عارف تامر). وعلى هذا 
يكون الوصي هو الذي «يوصيه الرسول على شام شريعته,. وآسرار 
ملته وعيون هدايته. وحقيقة أقواله وحفظ أسرارهء فإذا قام بها 
ومضى إلى دار کرامته. استحال قيام وصي ثان بعده. لأن الشريعة لم 
تتفير [..]. فلهذا كان انقطاع الوصية بعد مضي الوصي الذي خلفه 
الرسول في العالم» (الداعي الإسماعيلي اليمني علي بن محمد الولید : تاج 
العقائد ومعدن الفواند. ص68, تحقيق عارف تامرء ط. دار الشرق» بيروت» 
1967( 
ويترتب على تعريف الوصي ودورالأوصياء في الفكر الشيعي, القول 
باستمرارية الإمامة في العالم دون النبوة والوصاية فديعتقد أن 
الإمامة مستمرة الوجود في الأدوار جميعهاء من أولها إلى آخرهاء لان 
الإمام هو الوارث لا جاء به النبي (صلعم) من الشرع» والوصي على 
البيان: لكرنه حافظ في الامة على الهداية التي ورثها منهما [...]» 
(الداعي الإسماعيلي اليمني علي بن محمد الوليد : تاج العقائد ومعدن الفوائد» ص 
8 تحقيق عارف تامر). 
وابن قسي إذ يذكر "الأوصياء "إلى جانب "الرسل" و "الأولياء "انیا ينطلق من 
مرجعيته الشيعية- الاسماعيلية. على غرار ما بينا في المبحث الأول من القسم 
الأول من الدراسة وخاصة الصفحات 52-49 . 
3- الواو (خ . ن ۰ ص» [36]. [90]) : 
«روح الوقار والتسكين » وروح سكينة التأمین » (ابن قسي : غ .ن .ص [90]). 


لصي - 


4- الياء (خ. ن. ص» [90]) : 
«هو حقيقة النبي» ولولاه «مااتصل عليه السلام بالروح الأمین ولاتنزل إليه 
وحي ولاتمثل له ا ملك رجلا». 
(ابن قسي : خ. ن. ص» [90]). 
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العلحق الثاني : 
رسالتا ابن العريق إلى ابن قسي (1). 


الرسالة الأولصى ؛ 
كتب إلى الا مام آبي القاسم بن قسي : 


يسم الله الرحمن الرحیم وصلی الله على محمد وعلى آله. 

<2» الله ولي <2> أبي القاسم بن قسي وحافظه من المكاره. 

من وليه في الله تعالى أحمد بن محمد. 

سلام عليكم ورحمة الله تعالى وبركاته. 

اللهم نا تسالك من بركات العلم والعمل ما يوصل إلى الجائب الاکمل. ونعوذ بك 
من التفريق بعد البداية والنهاية في مدارج التحقيق. ونتوجه إليك بالدعوى في كتف 
البلوى إذا [سقطت] رسوم الحق ونعوت الصدق. ونتوسل إليك بالفقر إن لم تكن منك 
عناية والمكر. 

اللهم ! إن الأولى بكرمك أن نتوسل إليك بما ليس بوسيلة. ونطالب قربك 


(1)- توجد هاتان الرسالتان في كتاب "مفتاح السعادة" ويضم الكتاب في معظمه رسائل ابن 
العريف التي وجهها لمعاصريه. جمعها حسب ترجيح عصمت دندنش آبو بكر بن مؤمن 
(ت548ه / 1153م). 
وكان الاب پولس نويا اليسوعي أول من نبه لخطوط كتاب "مفتاح السعادة" (يوجد بالخزانة 
الحسنية بالرباط رقم 1562 ) ونشر بعض رسائله منها رسالتي ابن العريف لابن قسي 
وذلك بمجلة الأبحاث عدد 27 سنة 1979-1978 ص 56-47. الجامعة الأمريكية بيروت» 
لینان, (انظر : المبحث الأول من جزء الدراسة). 
شم حققت عصمت دندش الخطوط ونشرته لأول مرة من دار الغرب الإسلامي. ط ۱. 1993 وبه 
رسالتا ابن العريف لابن قسي. ( أنظر : المبحث الأول من القسم الأول من جزء الدراسة). 
(2)- في نشرة عصمت دندش : « من ولي أبي القاسم» (ص 207).: والصواب ما أثبته بولس نويا 
(ن .م . س .ص 50) . 
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تسیا بزاءة من كل حيلة: فلا تخيب سا ها ولا تكذب ها ها اس عليتاما 
لایستره إلا كرمك» واکشف من کربنا مالا یکشفه إلا ألطاقك ونعمك. 

اللهم ! لا تقابل ما عندنا من مقتك بالزيادة ولا تعر إسلامنا وتسلیمنا من کریم 
الافادة» واجعلنا لك وجدك عاملین وبك عالین. يا آرحم الراحمین. 

ذکر لي آبو محمد (1) متحمله. آکرمه الله أنك تعرفني باٍسمي» فشغلني فراغي 
عن معناك» وأن آتصرف منه كيف وصل مثلي إلى هناك؛ ورأيته خاص الثناء بابي 
الولید بن النذر؛ عام الثناء بعد ذلك على الجملة , صان الله جمیعهم. 

ورغب في ثلاثة کتب : آحدهما إلى أبي الوليد (2)» والشاني لرجل سماه لي 
بمحمد بن سالم (3)» فأجبته على ماکرهته أو آحبپته» وحسبنا الله ونعم الوکیل. 

والسلام عليك وعلی من لديك ورحمة الله وبركاته. 


الرسالة الثانية : 
وكتب إليه أيضا : 


بسم الله الرحمن الرحيم وصلی الله على محمد نبیه الکریم. 

سلام عليكم ورحمة الله وبركاته. كتبته عن صلاح ظاهر وعافية شاملة لي 
ولأهلي ولإخواني والحمد لله رب العالمين. 

ووقفت من قبل قريبي أحمد -سلمه الله- عند منصرفه من تلك الجهة على عدة 
كراريس في فنون من العلم كتب فيها بعض كلامك وأجوبتك فسرني تمام فهمك. ونفوذ 
عزمك» وإشرافك من علم الحقيقة على إنهاء كتاب متشابه» يصدق بعضه ليعض. 

فالحمد لله الذي أبلغني عن أهل وقتي ما كنت آومله, وإني منذ ستة وعشرين 
سنة سالت رجلا من آهل القرآن والحفظ للموطا والسياحة : كيف باهل 


(1)- هو آبو محمد الراق . 
(2)- آبو الولید بن النذر . 
(3)- محمد بن سالم الشلبي . 
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الإنقطاع في العلم ؟ 

- قال : غلب عليهم الإجتهاد والعمل وقل عندهم العلم والبحث. 

- فقلت : واحسرتي ! 

ثم ها آنا بلغني عن أناس بالمشرق والغرب في وقتنا من مكث في حقائق العلم 
مايسرني » من كان العلم همه وغمه. 

ومن أشد ما يمسني بعد معرفتي بحالك وحال إخواني لما في رؤية أحوالكم 
ومعرفتي بها من يقظة قلبي وحياة لبي فاعلمه. 

والسلام عليك وعلى كل واحد ممن تحبه ويحبك مردداء ورحمة الله وبركاته. 
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الفهارس العامة 


1- فهرس الايات القر آنية الكريمة. 

2- فهرس الأحاديث. 

3- فهرس القوافي. 

4- فهرس الأعلام. 

5- قشرس الملل والنحل. 

6- ففرس الاسر والقبائل والدول والاسم وال جناس. 
7- فخرس الا ماکن والبلدان. 

8- فخرس المصادر والمراجع. 

9 - ففرس المعضوعات. 
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فهرس الآيات القرآنية (1) 


1- السورة الثانية ٠‏ البقرة 


هل ينظرون إلا أن ياتيهم الله في ظلل من الغمام. 201 
213 


224 


وسع کرسیه السماوات والارض, 
ولا تقربا هذه الشجرة فتکونا من الطالمین 
كلك ار فلا معط على بعص 5 (خ.ن) 


وعلم ادم الاسماء كلها 2 368 (ع.ن) 
وللرجال علیهن درجة: 23 

من كان عدوا لله وملائكته 356 (خ.ن) 
وإذا قال ربك للملائكة إني جاعل في الآرض خليفة, 8 (ع.ن) 
وإذ قلنا للملائكة اسجدوا ءلادم فسجدواء 1 (خ.ن) 
أحل لكم ليلة الصيام الرفث إلى نساتکم. 


2- السورة الثالثة : ءال عمران 


إن مثل عيسى عند الله كمثل ءادم. 
وجنة عرضها السماوات والأرض 


8 (خ.ن) 
إن الله لايخفى عليه شيء في الارض ولا في السماء. 9 (û)‏ 
وسيدا وحصورا 8 (غ.ن) 
ومكروا ومكر آلله, 59 


3- السورة الرابعة : النساء 


الرجال قوامون على النساء 


لتحكم بين الناس 
كلما نضجت جلودهم 


(1) - ملاهظات : 

!- يضم هذا الفهرس الایات الواردة بمضطوط "کتاب خلع النعلین" وهوامش تحقیقه . 

ب- رتبنا السور حسب ترتییها بالصحف الکریم . 

ج- نشبت بداية الایات ثم رفمها بالسورة. ثم رقم الصفحة الواردة بهاء وقد رتبنا الآيات وفق هاته الصفحات. 

د- إذا وردت الاية بمضطوط "کتاب خلع النعلین "نکتپ آمام الصفحة التي وردت بها حرفي : خ.ن (خلع النعلین). 
وعند تعدد الصفحات نضم خطا مشترکا بینها. 
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4- السورة الخامسة : المائدة 


وكلوا مما رزقكم الله حلالا طيباء 
بل يداه مبسوطتان 


أولائك الذين هدى الله قبهداهم اقتدهء 


وهن یردان يضله يجعل صدره ضيقا حرجا 6 (غ.ن) 
أومن كان ميتا فأحييناه 383 388 

إن الله الق الحب والثوى. ... . 4 (خ:ن( 

ولو چغلناه ملكا لجملناه رجلا 0 (خ.ن) 
وكذلك نري إبراهيم ملكوت السماوات والارض 4 (خ.ن) 

وما من دابة في الارض ولا طائر يطير بجناحیه 1 (خ.ن) ۰ 323 ۱ 
لاتد رکه الابصار , وهو يدرك الابصار. 2953 296 , 300(غ.ن) 
وتمت کلمات ربك صدقا وعدلاء 385 (خ.ن) 

له أصحاب یدمونه إلى الهدى ایتنا 9 (غ.ن) 


6- الصورة السابعة ۰ الأعراف 


واذا آخذ ربك من يني ءادم من ظهور هم ذریاتهم 

ألا له الخلق والامر . تبارك الله رب العالمین: 205 
فلنستلن الذین ارسل الیهم . . ..... 7 221(خ.ن) 
يفشي اللیل النهار یطلبه حثیثا 6 (خ.ن) 
إن ربكم الله الذي خلق السماوات والارض في ستة أيام 234 


7- السورة التاصمة : التوبة 


خذ من موالهم صدقة تطهرهم وتزكيهم بها 
نسوا الله فنسيهم 


8- السورة العاشرة 


إن ربكم الله الذي خلق السماوات والارض في ستة أيام 
وبشر الذين ءامنوا ان لهم قدم صدق عند ربهم. 


وكلا نقص عليك من انياء الرسل 0 (غ.ن) 
وما من دآبة في الارض إلا على الله رزقها 1 (غ.ن) 
ولايزالون مختافين 2 (غ.ن) 
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إني رأيت احد عشر كوكيا 209 .210 (خ.ن) 
تالوا تالله لقد اترك الله علينا 


1- السورة 13 : الرسد 


ولله يسجد من في السماوات والارض طرعا وكرها 
الذين ءامنوا وعملوا الصالحات طوبى لهم 367 
وان ربك لذو مففرة للناس على ظلمهم, 


2 1- السورءة 14 : إبراضيم 


یوم تبدل الارض غیرالارض والسماو ات. 


3- السورءة 15 : الحجر 
2-55 ههه مكار 


4 1- السورة 16 : التحل 


آموات غير آحیاء. 


إنما قولنا لشي» إذا اردناه 


15- السورة 17 : الاسراء 


وان من شيء الا يسبع بحمده» 4 (خ.ن) 
قل ادمرا لله أو ادعرا الرحمن. أيا ما 4 379, 390 
اقم الصلاة لدلوك الشمس إلى غسق الليل 


6- السورة 18 : الكهشف 


ءاتیناه رحمة من عندنا وعلمناه 
يشوي الوجوه. 
كانت لهم جنات الفردوس نزلا 


7 1- الصورة 19 : هریم 
الآية 
يوم نحشر المتقين الى الرحمن وفدا 
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1- السورة 20 : طه 


فاخلع نمليك انك بالواد المقدس طوى. 11 8 (خ.ن). 212 
وان تجهر بالقول فانه يعلم السر وأخفى» 7 (خ.ن( 


وسبح بحمد ربك قبل طلوع الشمس 128 261 
إن لك الا تجوع فيها ولاتعری» . . .... 5 116 1 (غ.ن) 
الرحمن على العرش استوى. 374 


19- السورة 21 : الانبياء 


آو لم ير الذين كفروا أن السماوات والارض 218. 253 (خ.ن) 


أن لا إله إلا آشت سبحاتك 3 (غ.ن) 
فنفخنا فيها من روحنا 556 
0- السورة 22 : الحو 


ويستعجلوثك بالعذاب» ولن یخلف الله وعده. 
ألم تر أن الله يسجد له ٠‏ من في السماوات 


1 - السهرة 23 : المومنون 
الآية 
الذين يرثون الفردوس» هم فيها خالدون. 


2- السورة 24 : النور 


ية 


¥ 
الله ثور السماوات والارش. 
ومن لم يجعل الله له ثورا فما له من ثور 


3- الصورة 25 : الفرقان 


إن هم إلا كالانعام بل هم أضل سبيلاء 
أرايت من اتخذ إلهه هواه ... 
الذي خلق السماوات والآرض وما بينهما في ستة أيام 
فأولاشك يبدل الله سيئاتهم حسنات. 


4- السورة 27 : النمل 


إنك لاتسمع الموتى ولا تسمع الصم الدعاء 
إن هذا القرءآن يقص على بني إسرائيل 56 
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5 - السورة 30 : الروس 


الآية 
رمح :19:25:09 تک .552 


6 2- السورة 31 : لقمان 


ام تقس باه لمم EE‏ ووس د 
8- السورة 33 : الاحزاب 
اليا 


لقد كان لكم في رسول الله إسرة حسنة 


ولا الليل سابق النهارء 
الذي جعل لكم من الشجر الاخضر ثارا 


1- السورة 37 : الصافات 


3 1 
والله خلقکم وما تعملون, 96 203 
طلعپا كأنه رووس الشياطين. 65 1 (غ.ن) 


2 3- السورة 38 : دي 


هذا عطاونا فامنن 


فإذا سويته. ونفخت فيه من روحي 
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3- السهرة 39 : ال صر 
22-7 كيج م كد كه 


4 3- السورة 40 ؛ فافر 


4 (خ.ن) 
| © | ون 


يلقي الروح من آمره على من يشاء 
الذين يحملون العرش ومن حوله 


5 3- السورءة 41 : فصلت 


لايتاتيه الباطل من بين يديه 


ولكم فيها ما تشتهي انفسكم 
فقال لها وللآرض 


6- السورة 42 : الشوری 


وما كان لبشر آن يكلمه الله إلا وحیا 
وتراهم يعرضون عليها خاشعين. 


7- السورة 43 : الزخرف 


ولو نشاء لجملتا منکم ملائكة 
ونادوا يا مالك لیقض علینا ربك 
ومن بعش عن ذکر الرهمن 


8- الصورة 48 : القتد 
تست 
دعصم ا | 5 | نا 


9- السورة 51 : الذاريات 


وما خلقت الجن والانس 8 , 250 


ومن کل شيء خلقنا زوجین 222 318 (غ.ن) 
وفي أنفسكم. 4 (خ.ن) 
قورب السماء والارض 4 (خ.ن( 
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40- السورة 53 : التجم 


3 ,۰00 333_305 (خ.ن) 


1- السورة 55 : الوهمن 
dg Tp 5‏ 


2- السورة 56 : الهاقمة 


5- السورة 65 ٠‏ الطلاق 


الآية 
الله الذي خلق سبع سمارات 


ويحمل عرش ربك فوقهم 7 , 340 
ج 0 (غ.ن) 


8- السورة 70 : المعارج 


بسم الله الر‌حمن الرهیم سال سائل بعذاب واقع 0 , 275 (غ.ن) 


كلا إنها لعلی . . .... 8 (غ.ن) 
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9- السورة 72 : الجن 


0 5- السورة 75 : القيامة 


والتفت الساق بالساق . . ... 


1 5- السورة 76 : الانسان 


الآية اا 


واس سح سسسس | * الاك 


2- السورة 77 ١‏ العراسلات 


3 5- السورة 78 : التبا 


۱ الآية SCE‏ 
يوم يقوم الروح والملائكة لیامت 


4 5- السورة 81 ل التکو بر 


ال ا س هس ]فا ال .| 
رواش و پا * 1 فا 


7 تسه الصفمة 1 ) 
الذي خلقك فسواك 


6- الصورة 83 : المطففین ‏ 


كلا بل ران على قلويهم 
كلا إن كتاب الفجار 


-442- 


7 - السورة 85 ١‏ البروم 


یت 
سید لق مرن ي 


8- السورة 87 ١‏ الأعلى 


الذي یصلی النار الکبری . 


قد أفلح من تزکی . 


9- السورة 88 , الفاشية 


0 6- السورة 101 0 القارعة 


TE‏ سا 


1 - السورة 112: الإخلاص 


E ITI لعس مم‎ 
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۰ 2 4 
عمهرس الاحاديث 10( 
1 


آبردوا بانظهر فان الحر 33 

آتائي ريي في أحسن صورة, فقال : ' ..... 
آتاني جبریل وفي يده مرأة بیضاء 

أخذ الله ميثاق النبیشین وقضی القضية .... 


أخذ الذئب شاة فتبعه الراعي فرد رأسه إليه ....... 
إذا قبض عيسى بن مریم تنبعث من الله ريحا ..... 


إذا مات الميت يدخل عليه في قبره تنين 
إذا مات الميت فإن كان من أهل السعادة .... 
إذا أراد الولي تقريب حاجة إليه . 


إذا كان یوم القيامة جيء بنبيكم ص فأقعد 

إذا أذنت فارفع صوتك ٠‏ فلا يسمع مدى ....... 
أسالك بكل إسم سميت به نفسك آو استاثرت .. 
أصبت الفطرة 

آعبد الله کانك تراه 

أكل طعامکم الابرار و آفطر عندکم الصائمون .... 
الانبیاء إخوة علاة ..... 


آمر [ص] بزكاة الفطر أن تؤدى قبل خروج الناس ... 


إنه ليغان على قلبي ... 
إن الحق سبحانه وضع يده بين كتفي فوجدت 
إنما الأعمال بالنیات .... 


إنما يقاركم فيما سلف قبلكم من الأمم كما بين .. 
إن استقامت أمتي فبقاؤها يوم من أيام الآخرة .. 
إن الله جعل بالمغرب بابا عرضه مسيرة سبعين . 
إن الله حجايه النور لو كشقه ..... 


النسائي 227 
الترميذي 2 ٠‏ 250 
ابن کثیر 0 (خ.ن) 
الطبراني 3 (خ.ن) 
البخاري 7(غ.ن) 
مسلم 1 (غ.ن) 
ابن حبان (انظر : العراقي) 95 3(غ.ن) 
البخاري 2(.ن) 
لم آقف عليه وتشهد بصحة 0 (خ.ن) 
معناه أحاديث رواها ابن كثير 
ابن آبي عاصم 363 
البخاري 325 
النروي 245 
البخاري 202 
مسلم 382 
8 (غ.ن) 
آحمد بن حثيل 232 
القرطبي 4 (خ.ن) 
رواه الجماعة إلا این ماجة 8 (غ.ن) 
مسلم 208 
الترميذي 9, 369 
مسلم 223 
متفق عليه 7 (.ن) 
الديلمي, وانظر : العجلوني : 7 (غ.ن) 
کشف الخفاء 
البخاري 


آیو داود 


7 229 
السهيلي (أنظر:ابن حجر ٠‏ الفتع) 3 (خ.ن) 
الترميذي 4 (غ.ن) 

مسلم 245 


(1)- ملاحظات:ا-یضم هذا الفهرس الأحاديث الواردة-صراحة او ضمنا-بمخطوط "کتاب خلع النعلین" وهوامش تحقيقه . 


ب- نشبت بداية الاحادیث وفق الترتيب المعجمي . 


ج- بخصوص تخريجنا للاحاديث ١‏ انظر في ما سبق ص 183 (النقطة 10) . 
د- إذا ورد الحديث صراحة بمخطوط "کتاب خلع النعلین" نكتب امام الصفحة التي ورد بها حرفي : خ.ن. (خلع 


النعلين) وعتد تعدد الصفحات نضع خطا مشتركا بینها. 
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أنا سيد ولد آدم ولا فخر مسلم عقلة )خ-i(‏ 
ان الحق ليس كمثله شيء محيط بكل شيء أنظر:الإسراء رواية ابن عباس 1 (خ.ن) 
إن لله مائة رحمة نزل منها واحدة إلى دار ... مسلم 2 (غ.ن) 
إن النون من ملائكة العلو الأعلى أنظر : ابن عطية , الوجيز. 6 (ع.ن) 
إن في النارلحیات مثل أعناق البخت يلسعن ... أحمد بن حنبل 319 

إنه ليس شيء بين الاسماء والارض إلا يعلم ... القاضي عياض 2 (خ.ن) 
إنهم لیعذیرن في قبورهم عذابا تسمعه ..... ابن آبي عاصم 5 (غ.ن) 
إن لله تسعة وتسعين إسما مائة إلا واحدا ... مسلم 3 (غ.ن) 
أنا اول الأنبياء خلقا و آخرهم بعثة آنظر:العجلوني»کشف الخفاء 365.364 (خ.ن) 
إنكم لترون ربكم كما ترون هذا البدر ... مسلم 1 (غ.ن) 
إنكم لتكلمون ربكم کفاها ... متفق عليه 1 (خ.ن) 
إني عند الله لمكتوب خاتم النبيئين وإن آدم ... 364 

إن الله قبل وجهه ... 382 

نا لا ناكل الصدقة ... 2 (غ.ن) 
إن لله عز وجل ملائكة سياحين في الأرض ...... مسلم والترميذي 2 (ع.ن) 
أنا من أشراط الساعة لم اتف عليه وتشهد بصمة معناه 0 (خ.ن) 

أحاديث رواها مسلم وغيره. 

إنما مثلكم ومثل اليهود والنصارى إلا كرجل البخاري 0 (ع.ن) 
إن مشلي ومثل الأنبياء من قبلي كمثل رجل متفق عليه 261 

إن العلم بوقت قیامها [الساعة] وایتان .... آهمد ين حنبل 1 (غ.ن) 
إني آراکم من خلفي كما آراکم من آمامي ... 4 (غ.ن) 
إني لست کاحدکم إني آبیت يطعمني ربي 5 (ع.ن) 
إن رمضان إسم من أسماء الله الکنوتة : 8 (غ.ن) 


إنتهيت إلى إسرافيل ... والعرش على كاهله .... | الإسراء والمعراج رواية : 4 (خ.ن) 
ابن عباس 


أهل القر آن آهل الله وخاسته ۰ 206 
آوتیت جوامع الکلم وعلمت فصل الخطاب متفق عليه 8 (ع.ن) 
أول طعام آهل الجنة زيادة کبد النون ... متفق عليه 6 -(ع:ن) 
أول ما خلق الله القلم 9 365 (غ.ن) 
أول ما خلق الله العقل ... 5 (خ.ن) 

آیها الناس علیکم من الأعمال ما تطیقون ... 342 
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بدأ الإسلام غریبا وسيعود غريبا قطوبى للفرباء 
ابعشت أنا والساعة كهاتين 


تخرج عنق من النار لها عينان ولسان يأخذ ... 
ترون ربكم كما ترون الشمس بالظهيرة صحوا 
تقول الشجرة لأختها هل مر بك ذاكر الله تعالى؟ 


أطراف الحديث 
الجنة مائة درجة ما بين الدرجة والدرجة ...... 


الصفحة 


الحاکم النيسابوري 9(غ.ن) 
لم نقف عليه 388 


الحجر الأسود يمين الرحمن 
حصل لهم من ذلك في قلوبهم أرواحا 


يحيون بها 


خلق الله الخلق وقضی القضية وأخذ ميثاق .. 


خلق الله العرش أرباعا 24 (خ.ن) 
خلق آدم على صورة الرحمن 381.297 (ع.ن) 


خلق [بني آدم] على ستين وثلاث مائة سلامى .... 


رأيت نورا آنی آراه 


300 . 304 (غ.ن) 


رأيت بفوادي 0 304 (غ.ن) 
رأيت ربي 4 (خ.ن) 
رأيت السدرة یفشاها فراش من ذهب ..... 1 (غ.ن) 


395 
382 


الرحم شجنة من الرحمن 
رحمن الدنیا والآخرة 
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ساق العرش مكتوب عليه لا إله إلا الله محمد ... الحاکم النيسابوري 3 (غ.ن)» 363 
سترون ربكم كما ترون القمر لا تضامون في .. مسلم 208 

سدرة النتهی الورقة منها تفطی الدنیا .. انظر: السيوطي : الدر النگور 4 (ع.ن) 
سلمان منا أهل البیت .. الحاکم النيسابوري 231 
سمعتم بمدينة جائب منها في البر وجائب ..... مسلم 6 (غ.ن) 


اتسس والقمر كرران مكوران في جوتم 


أطراف الحديث 
صرت إلى مستوى أسمع فيه صريف الأقلام 6 (خ.ن). 306 .309 (خ-ن) 


ا 


فإذا كان يوم القيامة وكان تقدم المؤّمن ... متفق عليه 2ن 
[...] فان بینکم وبینها [السماء] مسيرة خمسمائة عام ... البيهقي 4ن 
الفردوس وسط الجنة وأعلى الجنة ... البخاري و الترميذي 254.248 
فرض رسول الله (ص) زكاة الفطر طهرة للصائم آبو داود 411 

[...] فلا يحل لامرء كافر يجد ريح عیسی .... مسلم 241 (غ.ن) 
في الجنة سوق لابيع فيه ولا شراء إلا الصور ... الترميذي 3 392(خ.ن) 
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ره ) 
[...] قال [آدم] رب من هذا ؟ فقال : هذا إبنك داود الترميذي 
أقتلوا الحية فإنها شيطان 
قسمت الصلاة بيني وبين عبدي قنصفها لي ... 


البخاري 

كان [النبي] إذا قدم من سفر بدأ یالسجد فرکع ركمتين .... مسلم 

كبد النون برزخ الأنعام خبر غريب لم نقف عليه 

الكرسي موضم القدمین ابن آبي شيبة والبهقي 

كنت کنزا لا آعرف فاحبیت أن اعرف ... أنظر العجلوني 

كنت ثبيا وآدم بين الروح والجسد الترميذي 

كنت نبیا وادم بين الاء والطین آنظر : العجلرني 4 267 (خ.ن) 
كيف وجدت الوت؟ قال : کسفود حدید محمي آبو الشیخ الاصبهاني 8 (خ.ن) 


لاتفضلوا بين الانبیاء ... 24( .ن ).273.229 290 291(غ.ن 
لاتخيروني على ... 223.224 (خ.۵) 
لاتقوم الساعة حتی . ..... 7 (خ.ن) 
لاتسبوا الدهر فان الله 3 (غ.ن) 
این حجر 389 
ابن حثيل 281 (غ.ن) 
الترميذي 2 (خ.ن) 
متفق عليه 203 
أبى داود 3 (خ.ن) 
الحاکم وابن آبي عاصم 0 (غ.ن) 
لم أقف عليه ويشهد بصحته 9 (خ.ن) 
أحاديث رواها الشيخان وابن حجر 


ما من دابة إلا وهي 

المؤّذن يغفر له مد صوته ويشهد له كل ... 

المؤمن يأكل في معى واحد والكافر في سبعة أمعاء 
ما منكم من أحد يتوضا فیبلغ ... 

ما تسمون هذه فقالوا : السحاب , قال : والزن ... 
مامنكم من أحد الا وقدوكل الله به قريته من الجن 
ما من صاحب إبل ولا بقر ولا غنم لايؤدي حقها ....... 
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من قال حين يسمع الثداء : اللهم بهذه الدعوة . 
من شتمك فقل : إني صائم 

من زعم آني خير من بونس بن متى فقد كذب 

من صلى البردين دخل الجنة 

من حفظ عشر ءايات من سورة الكهف عصم فتنة الدجال 
من زعم أن محمد (ص) رأى ربه فقد آعظم 


أطراف 
تحن الآخرون والأولون 


مل د رن نا عد RE‏ 
1 ]هل من داع فاستجیب له ؟ هل من سائل فاعطیه 


[...] هم إخواني فقال الصحابة : نحن |خوانك ... 


أطراف الحديث 
ورأيت جبريل عليه السلام فإذا أقرب ... 5 (غ.ن) 
ورب الملكرت إني بعثت بعلم الأميان قق علی 3 (غ.ن) 
ولاتزال جهنم تقول : هل من مزيد ؟ 383 
والذي نفسي بيده لاتقو تقوم الساعة حتی . تر مب 236 (غ.ن) 


7 (خ.ن) 
يا جابر »إن الله خلق قبل الاشیاء نور نبيك من نوره .... نظر : العجلود 362 
يخرج الدجال فيتوجه قبله رجل من المؤمنين 210 
يدخل الناس الجنة على طول أبيهم آدم (ع) 0 (خ.ن( 
يعظم الکافر في النار حتی یکون ضرسه کجبل آحد 2 (خ.ن) 
یعطی الولي في الجنة فوق مائة رجل من آهل الدنیا .... بن حنب 9 (خ.ن) 
ایقول الله : کل عمل ابن آدم له إلا الصیام فإنه لي وأنا .... 4 (خ.ن), 397. 398 
إيَقتل الدجال الكيفي الأكبر خبر غریب يه | 240 (غ.ن) 
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فهرس القوافي () 


(1)- ملا احظة. : 
يضم هذا الفهرس الاشعار الوجودة بجزء الدر اسة فقط, لعدم وجودها في مخطوط کتاب خلع 
النعلین" ولا بهوامش تحقیقه. 
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فهرس الأعلام )0 


- أبان بن عثمان : 19. 
- إبن الأبار (أبى محمد عبد الله القضاعي) : 
8 ,3433 43.41 47,45 
1 +( 
- این الأيار (محمد ين يوسف) : 55 , 59 . 
- إبراهيم الخليل (صلعم) : 108, 168,152, 
3 (غ.ن) 261۰ (غ-ن) ۰ 288 (غن) ۰ 340 (غ.ن) . 
6 (غ.ن) ۰ 388 (غ.ن) , 392 . 
- إبراهيم بن آدهم : 34 
- |براهیم بن محمد بن سفیان (أبو اسحق) : 241 
- إبراهيم القادري بوتشیش : ۰39۰27 57 , 66. 
- آیقراط : 162 . 
- إبليس : ۰210 285 . 
- إبن الأثیر ۰ 237.38.37 . 
- الاجري : 273 . 363 . 
- آحمد بن وليد بن عوشجة الانصاري: 19 . 
- أحمد بن الميارك : ۰16 117 . 
- أحمد بن خالد (ابن الحباب) : 18 , 78 . 
- احمد (أحد اقرباء ابن العریف) :57 . 432. 
- أحمد بن خلیل بن |سماعیل السكوني : 120. 


- آحمد بن خلف التجيبي : 61 . 
- آحمد بن عبد اللك بن هود : 64 . 
- آحمد بايا التلبکتی : 21 . 


- آحمد بن عبد الله ين عميرة الخزومي : 1 

- احمد بن القاضي الكناسي : 121 . 

- أحمد ین محمد ين أحمد بن سالم 

البصري (آبو الحسن) : 152. 

- أحمد بن فرج : 19 . 

- إخوان الصفا ۰ ۰78 85 , 89, 98 , 178 . 405. 

- آدم (صلعم) :167,166,165:152,143,137.115ء 
8 رخن ).20 2(غ.ن ).224 (غ.ن ).229.226 
6( .ن):285,259(خغ.ن):314.312(خ.ن.340(خ.ن) 
2خ .ن).355(خ.ن): 6 35(خ.ن ).57 3(ع.ن)» 
9 رزخ.ن).364.363(خ .ن).166:365(غ.ن).367(خ .ن): 
8 غ.ن).370(غمن) ۰ (ûrt)‏ (غن) ۰ 386(.ن). 

- إدريس (صلعم) : 240 (غءن) . 

- الادريسي : 37. 


(1)- ملاحظات : 
أ- يضم هذا الفهرس الاعلام الواردة بالحزاین معا . 


- آرنا لديز : R.Armaldez‏ : 86 . 

- ارسطو : 87 , 99, ۰138 ۰162 

- إسماعيل بن عبد الله الرعيني : 78,32,19,8,7 . 
- إسماميل (صلعم) : 315 (غ.ن) . 

- إسحق (صلهم) : 237 (غ.ن) . 

- إسحق بن إبراهيم الختلي : 2 . 

- إسحق بن راهويه : 362 . 

- إسرافيل (الملك) : 264(خ.ن) ۰ 295(غ.ن) . 
- الأشعري (آبو موسی) : 246,389,121 . 

- الأشعري (أبر الحسن) : 408 . 

- اصیغ بن مالك القبري : 17 . 

- أصحاب الكهف : 240 (غ.ن) . 

- ابن آبي أصييعة : 79 . 

- الأغر الزني : 208 . 

- آلفردیل ۵1۱ .۸: 56 

- إلياس (سلعم) : 240 (عنن) . 

- الآمدي (سيف الدين) : 259 , 426. 
- آم سعد : 263 . 
ت بي أهامة :221 ۰ 283 . 
- آم الحسن بنت أبي لواء المكناسية : 18 . 

- انس بن مالك :112, 204 , 260. 293(خ.ن). 
3 306 ۰ 317 , 349 , 383 , 390 , 394 
R W. Austin jay -‏ : 91 . 

- آیوب البلرطي ۶ 17. 

- آیرب بن فتع : 18 . 


دي - 
- البحرائي :235 

- البخاري : 113,111 114. 202, 215, 219 . 226 , 
7 328, 230 , 234 249 ۰257 260, 266 . 
6, 322 ۰ 223 ۰ 387 , 389, 395 . 

- بدوي عبد الرحمن: 15, 27, 53, 80, 92, 97, 128 

231. 151 8 

- پروفنسال [وجمع<مع1..2آ :58,40,29,25,20,19 . 

. 15 : BAW : براون‎ - 

- ابن برجان (آبو الحکم) :24.21,20.8.7, 46,42,32, 
7 85,78.76,62,61,60,59,57,56.55 ,89.88« 
4 ۱ 213 . 


ب“ رتبنا هذا الفهرس حسب الحروف الابجدية وغیر مراعین في ذلك الابناء والاباء . 


ج- اعتمدنا إسم الشهرة في الترتیب قبل غیره . 
د- آخضعنا الاسم اللاتيتي في الترتیب للحرف العربي . 


ه- إذا ورد الإسم بمخطوط "کتاب خلع النعلین"نکتب آمام الصفحة التي ورد بها حرفي : خ. ن. (خلع النعلین) . 
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- براز بن محمد السوفي : 66 . ۵ 
- پروکلمان K.Brockelmann‏ :18 , 75 , 95 


- برئار دلويس 5تأنه.] .8 : 231. - جابر بن حيان : 421 . 
- البزار : 239 .260 . - جابر بن عبد الله :392..387,365,362,295,261 
- البسطامي : 16 , 59 . 1 - جابر الجمفي : 392 . 
- اليستي : ( أبى حاتم) : 365 . - الجابري (محمد عابد) : 47 , 56 , 80 . 
- ابن بشكرال : 20 , 55 . - الجبائي : (آبو علي) : 408. 
- البطروجي (يوسف بن آحمد) : ۰65,63 66 . 2.67 - جبريل / الروع الأمين (الملك) : 255,250,238 (غ-ن) » 
- البغدادي : (عبد القاهر ) : 331 . 7 295.294 (غنمن) .298 (ع.ن) 301۰ (غ.ن) 
- الياقلاني (آیو یکر) : 108. 6 (غ.ن). (356 (غ-ن).357 (غ-366.)0 (غ.ن) . 
- أبى بكر الصديق : 227 . 2(.ن) ۰ 386 (غ.ن) . 
- بكر بن حبیس : 64 . - الجاحظ : 392 
- ابن بلقين : 36. - الجرجاني: 5 , ۰139 165 205, ۰224 232, 260 , 
- بالنثيا Palencia‏ : 17 , 18 , 19 , 56 , 77 . 6 415 , 417, 418, 419 ,426,425,424,423. 
- بلاثيوس أسين 5م2781 : 14 , 15 , 19 . 21 ,28 , - این جرير : 362 . 
6 . ۰57 77, 86 , 89 , 92 , 93. - جرير ين عبد الله : 208 ۰ 381 . 
- بلقيس : 391 (غ. ن). - الجزولي : 147 . 
- البلنسي (أبو بكر بن خليل) : 55. - جساس (السجلماسي) : 18 . 
- بولس تويا اليسرعي : 56 . - جعفر بن عبد الواحد : 233 . 
- ابن البثي : 42 . - جعفر الصادق : 335 . 
- البوني : (أحمد بن علي ) : ۰24 88 ۰ 131, 149 . - الجنيد : 16 , 146 . 
- البوصيري : 117 . - الجويني (إمام الحرمين) : ۰104 333 , 408. 
- البیذق (أبى بكر ين علي الصنهاجي) : 68 . - ابن الجوزي : 293 , 294 . 
- البيهقي: 113,111,110 301,297,213,205, 310, - جوپینیو 0000691 ۳ : 14 . 
34 3: 2,381,380,363 398,38 - چونن 10065 .¥ : 14 . 
- جولد تسهیر 60۱096۲ : 14 ۰ 37 . ۰151 

- پت - 

- التادلي : 16 , 20 , 37 .39 .55 .60 . 5-6 ۳ 


- الترميني : ۰111 113, 209 , 228 , 230 , 233 , - ابن حبيس (أبى بكر) : 30 . 
5 , 236 , 237 . 240 , 249 , 251 , 255 . 259 , - اين أبي حبيب (عبد الله) : 69 . 


0 . 262 . 295 - حاجي خليفة : ۰75۰74۰73 ۰92,91 102.99, 
- التستري (سهل بن عبد الله):311,220,152,117.86 . - ابن حجر العسقلاني: 20 . 233 , 239 , 251 , 293 . 
- تاشفین بن علي : 35 . 38 ۰ 39 , ۰46 ۰6۱ 62 . 0 , 389 , 410 ۰ 411 . 
- ابن تافلویت (أبو بکر) : 35 . - ابن الحجام (مهمد) : 67 . 
- التفتزاني ( آبو الوفاء الفتيمي) : 85 . - حذيفة بن آسید الغفاري : 235 . 
- ابن ترمرت : 37 . 40 . 53 , 54 , 59 .67.66 . - الحرائي : 88 . 
- ابن التین : 410 . - ابن حریون الشلبي (آبو عمر آحمد) : 51 . 
- ابن تيمية : 155 , 250 , 365. - الحارش الحاسي : 16 . 
5 - ابن حزم : 32,19 , 410,408 

ل =“ - حسين مؤنس:17. 19, 23 , 47.39.38.35.34.26 , 
- آبو ثور : 410 237.53 
- شوبان مولى رسول الله : 306. - الحسين بن الحسين بن حسون : 43 : 
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- الحسن ين علي بن آبي طالب : 235 . 
- الحسين بن علي بن أبي طالب : 235 . 
- آبو الحسن الخسمي الأبدي : 239 . 
- الحسن بن علي الرضا : 4 (خ-ن) . 
- حسن حنفي : 138. 
- الحاكم النيسايوري : ۰110 111 220 , 231 , 239 , 
6 ,273 , 363 , 364 .382 . 
- الحكيم الترميذي : 239 . 
- الحلاج : 87 . 
- المميدي : 19 . 
- أبو الهمراء : 273 ۰ 363 . 
- حمزة بن علي الفرناطي (آبو عمر) : 31 . 
- ابن همدین محمد بن علي بن عبد العزیز: 19 . 
- ابن همدين (أبى القاسم) : 36 . 
- این حمدين (أحمد بن محمد) : 25 , 43 , 63 , 64 . 
- آیو حثيفة : 410. 
- ابن المنفية : 294 (غ.ن) . 
- هنش بن عبد الله الصنماني : 17 . 
- ابن حثبل : ۰50 ۰110 ۰111 ۰142 ۰143 ۰147 232 , 
5 239 , 248 , 362 , 389 . 
- حواء : 256.222 (غ.2)0 367,31 (خ.ن).386 (غ.ن) 
- ابن حوقل : 200 . 
- حي بن عبد الملك : 19 . 
-ابن هيان : 78.17 . 

۲ 

- خْ ۳۳ 

- خديجة : (أم المؤمنين) : 386 (غ.ن) . 
+ ابن الخراط الإشبيلي : 54 . 
- اين خزيمة : 297 , 389 , 410 . 
- الخشني : 18 , 19. 
- الخضر : (ع.س) : 240 (غ.ن) 241 . 348 . 
- ابن الخطيب : 19 , 20 , 25 , 27 , 29 , 31,30 ۰ 32, 
0 , 43 , 45 , 49. 51 , 52 , ۰56 62 , 64 , 68 ,69 , 
131.73.70 
- ابن خفاجة : 42 . 
- خليل بن عبد الملك : 19 . 
- ابن خلكان : 20 . 293 . 294 . 
- ابن خلدون : 23 , 24 , 27 , 44 , 53 , 58 , 64 , 68 , 
9 76, 92. ۰118.99 131.119 148. 174.149 . 
0 , 239 , 240 ۰ 311 , 393 . 
- خلف بن سعد : 17. 
-خلف الله الاندلسي: 125,124,120,119,117,116:115 


- ابن خلیل الليلي : 32, 116, 121,120 . 
- خلیل بن إسماعيل ين خلف السكوني (آبو العسن) : 120 . 
- ابن خلیل (آبو عبد الله محمد بن عبد الله القيسي) : 121. 


- و - 
- ابن الدباغ (عبد الرحمن بن محمد الاتصاري) : 115 . 
- الدياغ (عبدالمزيز بن مسعود) : 117. 

- الدجال : ۰239 240 (غ.ن) ۰ 259 . 261 (غ.ن) 

- دحية الكليي : 295 (غ.ن) . 

- الدارقطني : 110 . 


- آپو الدرداء : ۰50 118 , 259 . 

- الدارمي (عشمان بن سعيد) : 381 . 

- ادریس (صلمم) : 240 (خ.ن) ۰ 

. 29 : Deas) دوکاسترو‎ - 

- دريهر جوزيف 1.۳۳66۲ : 28 , 34 . 

- ابن دهاق / ابن الراة : 24 , 86 , 133 , 149 . 


- أبو داود : 111 , 239 , 261 .278 , 325 , 381 , 
9 , 409 . 

- داوود (صلعم) : 207 (خ.ن). 234 (خ.ن) 340۰ (خ.ن)» 
6 (غ.ن). 
- الديلمي : 50 . 


۰ 
= مه 

- أبى ذر : 301 , 324 , 389. 

- الذهبي : 060 293 , 294 .363 . 


- ذو النون الصري : 18 . 


3 


- الربيع : (أبى بكر القرشي الجمحي) : 294 (ع.ن) . 
- رابهة المدوية : 34. 

- الربيع ( أبو محمد بن سليمان المصري ) : 178 . 
- این رذمير (الفونسو الأول المحارب ع500أأاهاة8 .35:۸ 
- ابن رشد (الجد) : 36 , 104 .178 . 

- ابن رشد (الحفيد) : 87 , 99 , 127 , ۰138 410. 
- رشيد بن محمد بن فتح الدجاج القرطبي : 19. 

- رشيد رضا : 240 . 

- رامون بيير نخیر ۵۲( R.P.‏ : 35. 

- ريئان مهمع5 .11 : 14. 

- ابن الريق عندونممع8.11 : 23 , 26 , 66 . 
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- وي - - الشاذلي (آبو الحسن) : 21 ,,114, 118, 159 . 
- ابن الزییر (آیو جعفر أحمد):120,77,72.58.55,20. - ابن شاكر الكتبي : 20 . 


- الزجالي : 42. - الشبلي : 16, 87. 
- الزرقاني : 362.151 . - الشيوقي (آبو عبد الله محمد بن خلف) : 54 . 
- ژر بن حبیش : 237 . - الششتري (علي بن عبد الله النميري) : 24 .73 .87 ۰ 
- ابن آبي زرع الفاسي (علي): 6.35 65, ۰70 237 . 102, 149. 
- الزركشي : 251 ۰ 365 . - الشمراني (عبد الوهاب) : 60 . 
- زید بن أرقم : 349 , 382 . - شعيب (صاحب مدین) : 202 . 
- زكرياء (ع.س) : 317 (غ.ن)- - شقیق البلخي : 34 . 
- شمس الدین القدسي (أبو عبد الله بن مفلح الحنبلي): 410 
“بس ۳۳ - الشهرستاني : 79 .134. 
- السامري : 234 (خ.ن) . - این شودکین : 24 , 88 , 94 , ۰101 131, 149 . 
- ابن سبمین : 8, 24. ۰27 73 76, 77. 88, 92. - الشوذي / الحلوي : 87 . 
9, 114, ۰125 148 ۰149 311 . - الشوكاني : 410, 411 . 
- ابن السيكي : 178 . - ابن آيي شيبة العیسی : ۰213 263 . 
- السجزي (أبو بکر) : 117 . - آبو الشیغ الاصبهاني : 254 , 288 . 324 . 
- اسهق بن راهویه : 110 . - الشيبي (کامل مصطفی) : 152, 153, 231 , 235 
- السخاوي : 364 . 
- ابن سمید : 18 , 40 . 41 . 7" سل ۳ 
- سعيد بن فتحون (الحمار) : 19 . - صالع (صلمم) : 386 (ع-ن) . 
- آیو سعيد الخدري : 207, 236, ۰240 ۰273 - ابن صاحب الصلاة : 30 . 
4 (خ.ن) ۰ 303 , 320 , 322 . 323 , 325 . - صالع بن مهدي القبلي : 25 .73 .76 . 
- این سهد : 293 , 294 . - الاصطخري : 200 . 
- سقراط : 87 . - صاعد الائدلسي : 79.19.17 ,85 , 86 , 133 134 . 
- سلمون بن چبرول : 80 . - ابن الصائغ / ابن باجة : 88 . 
- السلمي : 118 . - صفوان بن عسال الرادي : 234 ,235 . 
- سالم بن عبد الله : 227 , 229 , 233 . - صفوان بن محرز : 282 . 
- سلمان الفارسي : 51 . ۰231 302 . - الصيرفي (آبو بكر يحيى الانصاري الفرناطي) : 31 . 
- سلیمان (صلمم): 207(خ.ن).234(خ.ن).340 (خ.ن)» 
1 (خ. ن). = طط 
- سمكو بن واسول (أبو القاسم شيخ مكناسة) : 293. - الطبري : 212 .362 . 
- ابن السني : 246 . - الطبراني : 1 218 , 220 , 239 , 238 , 297 .365. 
- السهروردي (الاشراقي) : 87 , 169, 174 . - الطحاوي : 301 . 
- السهرودري (آبو حفص عمر) : 55 , 408. - طریف الروطي : 19 . 
- السهيلي : 3 . - الطرطوشي : 36 . 
- ابن سینا:427.,420,405,223,178,138.87.16. - ابن طفیل : 87 ۰161 ۰178 
- السيوطي : 251 , 365 . - أبي طالب المكي : 114۰16 
- سيد مالقي (أبو الحسن) : 55 ۰ ۰61 62 . - الطالب بن الحاج : 33 . 
- سيد حسين نصر : ۰151 - ابن طملوس : 46 . 
5 - طه عبد الرحمن : 128 . 
“اس ۳ - طوبی : 366 
- الشانعي : 260 . - الطوسي : 87. 
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-دى - 

- عائشة أم المؤمنين :386,382.349,215(غ.ن)»398 . 

- اين أبي عامر (المنصور) : ۰18 36 .78 . 

- عامر بن الحسن : 59 . 

- ابن أبي عاصم : 110, 200 ,297, 304. 325 , 363 . 

- ابن عباس (عيد الله) : 205, 213 , 219 , 220. 251, 
3 5.265 293۰27(ع0:۰ ).1,300,296 308.30 

- العباس بن إبراهيم الراكشي : ۰20 ۰60 121. 

- عبد الکریم الجيلي : 152, ۰153 165 . 

- عبد الرحمن التاصر : 78 . 

- عبد الهادي بن منصور : 26 , 68. 

- عبد العلیم محمود : 16 , 231 . 

- عبد الله بن نصر القرطبي : 17 . 

- عبد المزیز بن حکم ( آبو اصبغ) : 19 . 

- عبد الرهمن بن خلف الاقليشي: 18. 

- عبد الرحمن بن إسماعيل ( الإقليدي) : 19 . 

- عبد المؤمن بن علي الگومي : 22 . 23 , 25 , 29 , 35, 

.116 ,68 65 ,64. 53 7 

- عبد الحق بن خليل بن إسماعيل : 120. 

- عبد الله العرويي : 29 . 

- اين عيدون : 38. 

- عبد الله بن ياسين : 41 . 

- عبد الله بن أبي حبيب : 45. 

- عبد الفقور بن إسماعيل بن خلف السكوني : 55 . 

. 120 , 72 8 

- عبد العزيز (أخو المهدي بن تومرت) : ۰66 67. 

- عبدي البوسناوي (الشيخ) : ۰73 92, 99, 102 . 

- عبد الله بن سلیمان : 68 . 

- عبد الله بن عمر : ۰218 227 , 260 , 297 , 334 » 

. 411 ۰4۱0۵ , 394 2 

- عبادة بن الصامت : 248 , 309 . 

- عبد الله ين سلام : 362 , 363 . 

- اين عيد الیر : ۰139 362 . 

- عبد الرحمن بن محمد بن علي الت لتميمي : 410 . 

- العباس بن عبد الطلب : 380 ۰ 388 . 

- عبد الله بن عمرو بن العاص : 387 . 

- عتيق بن مزمن (آبو بكر) : 7. 

- عثمان يحيى : 95۰76۰75 . 

- المجلوني : 50 ۰ ۰117 ۰118 227 . 250 , 309 » 

. 365 ۰364 2 


- این عجيبة : 205 . 

- ابن عذاري : 37 , 38 , 61.39 , 64 , 67 . 

- عدي بن حاتم : 381 . 

- ابن العربي (القاضي آبو يكر) : 37 . 43 . 114, 333 . 

- العراقي (أبى الفضل عبد الرحیم) : 184, 264. 288. 

.365 9 

- العرياض بن سارية : 364 . 

- ابن العريف : ۰7 8, 21.19, 30, 33. 39, 54,46,42. 

«101 ,89 ,85,78,72 ,62,61 ,59 ,58 ,57 ,56 5 

. 129 ۰121 120 9 

- ابن عربي (الحاتمي) : 

۰ 55 , 32 ۰28 , 27 , 24 ۰21 ۰20 ۰15 , 14.9 ۰ 8 6 
,89 ,88 , 87 , 85 , 84 , 82 , 80 76.75 +3 
103 102 ,101 ۰100 ,99 ,96 ,95 ,94 , 92 , 91 0 
۰114 113 ۰112 ۰109 ۰108 ,107 ۰106 105 4 
۰124 ,123 ۰122 ۰۱21 ۰119 ۰118 ,117 6 5 
«146 ,145 ۰138 ,136 133 ۰131 ۰129 126 5 
, 202 ۰201 ۰179 ۰170 ۰169 162 ۰160 153 2 
۰ 221.220 , 217 ۰215 ۰ 213 ۰211 , 207 , 4 
۰ 241 ۰239 , 238 , 234 , 230 , 224 ۰ 223 , 2 
۰ 258 , 256 , 251 , 250 ۰249 ۰ 247 ۰246 ,5 
. 284 , 281 . 280 ۰ 279 ۰ 276 ۰ 275 , 273 , 6 
311 , 308 , 307 , 306 , 299 , 292 ۰287 ,6 
, 348 , 341 , 340 , 327 , 326 , 315 , 314 2 

. 378 , 376 , 374 , 369 , 366 , 363 . 361 0 
, 390 , 388 , 387 , 686 , 385 , 382 , 380 , 9 
, 401 , 399 , 398 , 397 , 396 , 395 , 394 , 1 
. 418,417 , 416 , 412 ۰411 , 408 , 403 2 

.428 . 427 , 425 , 423 ,422 , 421 , 420 , 9 

- العريني (آبو العياس / أبى جعفر) : 92 . 

- عزرائيل (الملك) : 264 (خ.ن) . 

- ابن عساكر : 294 . 

- عصمت دندش : ۰26 60۰,34 , 62 , 431. 

- این عطية : 306. 

- عطاء بن السائپ : 361 . 

- العفیف التلمساني : 24 . 

- عکرمة : 293 (خ.ن). 410 . 

- علي بن يوسف : ۰19 20 , 35 , 36 , 37 , 39 , 40 , 
1 54,42 , 59 , 62 . 
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- علي بن محمد الوليد (الداعي الإسماعيلي) :51. 430,152 
- علي بن غالب : 55 .61 . 
- العلاف (آبو الهذيل) : ۰133 134. 408. 
- آپو العلا عفيفي: 28 , 34 .49 , 56 , 57 . 75 , 98, 
9 153 , 205 . 
- علي بن عیسی بن میمون : 3 , 65 , 67 . 
- علي بن آبي طالب (الاسام): ۰۱52 ۰236 240 (خ.ن)ء 
1 (غ. ن). 242 . ۰304 363 . 
- علي بن جعفر : 235 . 
- علي بن إبراهيم القمي : 235 . 
- عمر يونس الأسنائي : 94 , 412,180. 
- عمرو بن دینار : 410 . 
- عمرو بن عوف : 232 . 
- عمر بن يدر الوصلي ( آبو حفص) : 365 . 
- عمر بن الفطاب : 227 .363 . 
- ابن عنان : 45 , 69 . 
- عيسى (صلمم) : ۰165 ۰167 225 (غ.ن) .229 (غ.ن): 
2 (غ.ن).235. 238 (خ.ن).239. ۰240 241 (غ.ن) ٠١‏ 
1 (خ.ن).340(خ.ن).386(خ.ن).387(خ.ن) ۰ 388 
- عیاض (القاضي آبو الفضل اليحصبي) : 208 , 229 , 
7 .321, 363 
- عیسی (أخو المهدي ابن تومرت) : 66 , 67 . 
- عيسى بن دینار : 17. 


- ابن غانية SE‏ 

- اين غازي (محمد بن أحمد المكناسي) : 71 . 

- الفزالي (أبو حامد) : ۰19۰16 34 , 35 .45 , 46, 
7 ۰48 50 , ۰78 85 , 86 ۰ 87, ۰88 ۰۱۱4 ۰118 
6 138, 149 152, 155, ۰160 ۰161 ۰169 170 
3 174 ۰177 ۰178 ۰205 263 ۰ 277 , 288 ۰ 


. 405 , 365 , 364 , 327 , 312 , 310 , 8 


تس اک تس 
- قاطمة الزهراء (ینت محمد صلمم) : 235 (خ.ن) . 
9 240 ۰ 386 (غ.ن) . 
- ابن الفارض : 24 , ۰88 ۰131 ۰149 152 . 
- الفارايي : 88. 130, 150 . 
- ابن الفرضي : 19.18.17 . 
- ابن فرحون : 55۰21 . 
- ابن الفرغاني : 24 . 
- الفضیل بن عیاض : 34 . 
- افلرطین : 79 
- افلوطراخس : 80 . 
- القشيري : ۰33 149,34 174, 232 . 


- افلاطون : 87 . 

. 14 : Weinsinck فنستك‎ - 
. 27 :A ۰.۵0۳ قور‎ - 

- شون غرونباوم : 29 . 

- شون هامر : 14. 


- ابن القابلة (محمد بن یحیی الشلطيشي):63,40,25, 64. 

- ابن قانع القاضي : 273 , 363 . 

- القاري : 249 , 364 . 

- اين القاسم : 410 . 

- القرطبي : ۰73 ۰77 ۰87 113 227 , 236 , 240 ۰ 
1 .282.264 , 289 , 290 , 303 . 317 ۰ 333 , 

. 396 . 362 , 8 

- اين قزمان : 42 . 

- القسطلاني : 362.151 . 

- ابن قسي:7 ۰9۰8۰ ۰12 ۰14,13 21 ,۰22 23 ,24 . 

, 40 ,38 , 35 , 34 ,32 , 31 , 30 ۰ 28 , 27 ۰26 5 

53 ١ 52 , 51 , 50 , 49 , 48 , 47 , 46 , 45 44 3 
70 69 ۰68, 67 ۰66 65.63.62. 55 4 
«< 87 , 85 , 84 , 83 , 82 , 81 ۰78 ۰77 75 3 
۰103 ,102 ۰101 ۰100 ,98 ,94 ,93 ,92 ,90 .89 , 8 
۰112 ۰111 ۰110 ۰109 ۰108 ۰107 ,106 05 94 
۰124 122 ۰121 ,119 118 ۰116 ۰115 14 3 
,133 ۰132 ۰131 ,130 ۰129 ۰128 ,127 ۰126 5 
143 ۱42 141 ,139 ,138 ,137 ۰136 ,135 4 
153 ۰152 151 ۰150 ۰149 ,148 ۰147 146 5 
«164 ,163 ۰162 ۰۱61 ۰160 ,159 ,156 155 4 
۰174 173 ۰172 ,171 ۰170 169 ,168 ,166 5 

5 ۰176 ۰177 ۰,178 ۰۱79 200 , 201 , 202 , 203 ۰ 
5 , 208 ۰ 210 , 211 , 213 , 215 , ۰216 217 ۰ 
8 ۰219 ۰,220 221 , 223 , ۰224 227 ۰ 228 ۰ 
2319 . 232 , 233 , 235 , 236 , 237 ۰ 238 , 
0 ۰241 245 , 246 , 248 ۰ 256 , 263 ؛ 266 ۰ 
5 ,. 277 . ۰279 280 , 282 , 285 , 286 , 289 . 
0 292 , 299 , 300 , 303 , 306 , 307 , 308 , 
0, 312 , 313 , 315 », 317 , 320 , 322 . ۰324 
5 , 326 , 327 , 333 , 337 , 338 , 341 » 353 , 
4 , 360 . 361 , 362 , 363 , 364 , 366 » 369 , 
3 374 , 379 ۰ 381 , 382 , 385 , 386 » 387 
9 , 390 . 394 , 395 , 396 , 397 , 398 , 399 , 
2 , 403 . 404 , 405, ۰410 41۱1 414 415 416 
7 419 420, 421, 422, 423, 424, ۰425 427 
8 429. 430, 431 . 
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- قضيب البان ( أبو محمد عبد الله الحسين الموصلي ) : 87. 348. 


- ابن قضيب البان ( آبو محمد عبد القادر ) : 118. 
- ابن القطان : 37 . 46. 

- القفطي : 79. 

- ابن القيم: 220 . 327 , 340 , 408. 


- هكم - 


- مالك ين صعصعة : 202 . 
- مالك الفضبان (الملك):265(خ.ن).328(خ.ن):329 (غ.ن). 
- ماسینیون 01 ¬ 5:1..Massig‏ 53,1 6,56 7, 
2318 
- الماسي (محمد بن هود) : 25 .66 ,67 . 
- ماكس هورتن ۱۲۲0۳۱60 : 14. 
- المالكي (عبد الله بن أبي عبد الله ) : 18 . 


- الکاش‌اني : 115,105 , 205 , 415, 417, 2419 -أم مپشر : 325. 


1 423. 425, 426, 427, 428, 429 . 
- ابن كثير : 202,142,139 , 226 , 235 , 240 
1 ۰260 261 , 239 , 291,261,249 , 295 . 
- كثير بن عبد الله المزني : 1 . 409. 
- الكرماني (أبى الحكم عمرى بن عبد الرحمن) : 85 . 
- کریمر A.Kremer‏ : 14 . 
- كمب بن عجرة : 294 (خ.ن) 
- كعب بن مالك : 341 . 
- الكلاباتي : 52 . 
- اكليمانس (القدیس) : 118 . 
- الكليتي ( محمد بن يعقوب ) ۰ 118. 
- الكمشخانوي (أحمد ضیاء الدین النقشبندي) : 325 . 
- الكندي (آپو یوسف يعقوب) : 422 . . 
- الكهفي الاکبر : 240 (غْ.ن) ۰ 241 . 
- کوربان 11.009 : 14 . 19 , 56 . 
- كرفمان Kaufman‏ : 14 . 


ت ل 55 
- اہن لال : 364 . 
- لالاند :A. Landande‏ 97 . 
- لاكردير 9746۲وها .۷ : 27 . 
- لاووست H.Laoust‏ : 48 . 
- ليث بن أبي سليم : 362 . 
- الليث : 410. 


“لس ۳ 
- الازري : 149,111 178. 
- ابن مؤمن (أبى بكر عتيق بن عيسى ) : 55 » 77 . 
- ابن مؤهن (آبر الحسن علي بن عتيق ) : 64 . 


- ابن الجاهد ( آبر عبد الله الإشبيلي) : 43 . 54 . 

- مجاهد : 362 . 

- المجريطي : 85 . 311 . 

- الحاسبي : 114 

- محمد (صلمم) : ۰109 ۰118 152 160, 165, ۰166 

7 229 (غ.ن)۰ ۰230 323, 232, 238, 239, 240 
6 (خ.ن). ۰295 ۰300 333 (غ.ن)۰ 340 (غ.ن). 
4 .ن).356(خ.ن):357(خ.ن):359(خغ.ن):.2(362.ن) 
3 364 (خ.ن). ۰365 371 (غ.ن) ۰ 372 (غ.ن) 
.۰ (غ.ن) 387 (غخ.ن)۰ 388 (خ.ن). 392 . 

- محمد بن الکیش : 54 , 59 . 

- محمد بن عمر : 45 . 

- محمد بن أحمد بن سالم البصري : 152 

- محمد بن وضاح : 17 . 

- محمد بن یبقی بن زرب : 18. 

- محمد بن مسرور (ابن الحجام) : 18 . 

- محمد بن وهب القرطبي (ابن الصقیل) : 18 . 

- محمد بن سلیمان (ابن الوروري) : 19. 

- محمد بن مفرج (الفتی) : 19 . 

- محمد بن عبد الله (القيسي) : 19 . 

- محمد بن آحمد (ابن الامام) : 19 . 

- محمد بن عیسی الالبيري : 19 . 

- محمد عبد الله عنان : 19 . ۰26 31 , 35 » 41 , 56 . 

- محمد الفضالي : 6 . 

- محمد زكرياء الكندهلوي : 410. 

- محمد بن كعب القرظي : 240 . 294 (خ.ن) . 

- محمد زاهد الكرثري : 213.205 . 

- محمد بن أحمد ين عامر السلمي : 00 

- محمد بن الشيخ أمقار ( آبو عبد الله) : 39 . 


- مالك ( أبى عبد الله ين أنس الأصبحي) : 46 173, - محمد بن إسماعيل اللخمي : 41 . 


.409 , 235 7 


- محمد بن أصبغ بن الناصف : 41 . 


- ابن ماجة : 206 , 227 , 229 , 239 , 302 , ۰323 - محمد بن عبد المالك المراكشي : 43 , ۰55 ۰70 121. 


8 .411 . 
- ابن محفوظ (أبو محمد عبد الله ين عبد الواحد) : 54. 


- محمد ين عمر : 69 . 
- محمد سلوم : 84 . 
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- ابن مخلوف( آبو يعقوب يوسف) : 65. عوك 


- ایو مدين : 21 , 87 , 88 . - النبهاني : 52 , 68 . 

- ابن المديني (التنوخي محمد بن حزم) : 18. - نذير العظمة : 263 . 

- ابن مردنیش : 43 . - النسائي : 206 , 227 . 325 , 389 . 

- المراكشي (عيد الواهد) : 22 , 29 , 46۰40۰37 مس النشار (علي سامي):۰80,73.15.8 8 2+( 
8 , 69 , 95 , 237 . - النظام : 408 . 

- مریم العذراء (ع.س) : 235 , 386 . - آبو نعیم الاصبهاني : 264 , 282 , 293 , 294 . 

- المروزي أبو بكر : ۰110 362 . - ابن النفري (علي بن محمدبن عبد الرحمن بن الضحاك): 54. 


- مسلم : 111, 148, 155, 207 . 222 . ۰223 224, - التفري ( محمد بن عبد الجبار بن الحسن ) : 87 , 239. 
7 , 229 , 232 , 235 , 236 , ۰238 ۰241 ۰245 - اين نمارة الحجري ( ابو بكر) : 61 . 

9, ۰261 265 , 273 , 282 , 290 ۰ ۰291 295 ۰ - النهر جوري : 18 . 

6 301.300 , 302 , 320 , 321 , ۰322 334 ۰ - نهاد خياطة : ۰7 33 , 77 . 

۱ 42 , 343 . 349 ۰ 361 ۰ 381 , ۰383 386 ۰ - النووي : 149. ۰236 246 . 


7, 390 , 392 , 393 , 394 , 395 , 398 , 400. - نوم (صلمم) : ۰152 340 (ع.ن) ۰ 386(غ.ن) ٠‏ 
- ابن مسمود (عبد الله) : ۰205 261 ۰ 293 (خ.ن): - النوبختي : 294 . 

1 , 387. - النواس بن سمعان : ۰242 262 . 

- مسروق : 201 . - النيسايوري : 340 . 


- ابن مسرة : ۰20۰18۰17۰8۰7 ۰21 ۰32۰28 - نیکلسون Nichols‏ : 14 , 15 . 
6 77 78 86 ۰ 87 , 88, 89, 129, 133, 134 


9 220. 257 .906 311. = و = 

- مسفر السبتي : 88. - هارون (صلعم) : 233 (غ.ن) . 

- اين مشيش (عبد السلام) : 152 . - هرمس : 87 . 

- معاذ ين جبل : 209 , 248 , 250 , 303 .317 . - أبى هريرة : 222 . 224 , 225 . 232 , 236 , 238 ۰ 
- معاذ بن عثمان : 17. 8 254 , 257 , 259 , 261 . 265 ۰ 278 ۰ 282 ۰ 
- ابن المفانة : 235 . 7 290 . 291 , 292 , 293 , 300 , 322 , ١325‏ 
- القدسي (یوسف بن یحیی) : 239 . 3 , 364 , 380 , 392 , 394 . 395 , 398 , 400 . 
- القری : ۰19 37, 55, 77 . - هرنست بكر 360۲6۲ : 14 . 

- منذر بن عیسی البلوطي : 19 . - هانز هینرش شیدر : 80 , 85 , 153. 


- ابن النذر (محمد ين محمد) : 23 .25 ۰59۰45۰ - هیدچر M. Heidegger‏ : 97, 138 . 
3 ۰64 68 , 69 72 
- الناري : 68 . نت 1 5 
- المهدي (المنتظر ): 240.239 . 5 ابن آبي واطیل : 92, 99, 102, 239 , 240. 
- موسى (صلعم): 113. 128, 152. 159, ۰160 202, - ابن وزير (سيدراي) : ۰63۰45۰25۰23 ۰65۰64 
5 208 (غ.ن). ۰209 224 (غ.ن). 225(غن)۰ ۰227 66 . ۰69 70 
3 (غ.ن).261 (غ.ن). 273 (خ.ن). 288 340(غ-ن). - ولید بن إسماعيل بن صبرة الفافقي : 70 . 


6 (ع.ن) . - الونشريشي (أيو العباس أحمد بن يحيى):37.36. 46 . 
- ميسرة المطفري : 293. 

- ميارة : 410. دي - 

- ميسرة الفخر : 364. - ياقوت الحموي : 200 . 

- ميكائيل (الملك) : 356 (غ.ن) ۰ 357 (غنن) . - يحيى بن عمر الكناني : 17. 

- ميركس ۱6۳ :14 . - يحيى (صلعم) : 240 (غ.ن) ۰ 241 (خ.ن). 317 (عن)» 
اك میمون بن نع 3 17 8 (خ.ن) ۰ 386 (غ.ن) ۰ 387 (غ.ن) . 


- اليروقي (آبو بكر محمد بن الحسين ):61.54,46.42. 
- أبو يحيى القتات : 362 . 
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- یحیی بن أبي بكر الصحراوي : 67 . 

- أبى يعلى (الموصلي) : ۰239 257 . 

- أبى يعزى یلنور ين ميمون : 117۰16 

- يمن بن رزق التطلي : 76.6. 

- يناله (آبو عمر اللمتوني) : 39 . 

- يوسق بن تاشفين : 36 . 

- يوسف أشباخ : 26 , 53 , 56 . 

- ونس ين متى (صلهم): 217.116 (غ.ن). 224(غ.ن). 
3 )خن( . ۱ 

- يوسف (صلمم) : ۰160 209 (غ.ن). 210 (خ-ن). 

- يوشع بن النون (ع.س) : 233 (خ-ن). 

- يوسف بن مخلوف : 23. 
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فهرس الملل والنحل (۱) 


کا و 
- الإسما : و, 18, 24, 49, 50. 51, 78, 84 , - الزرادشتية : 14 
لإسماعيلية 
5, 88, 89, 98, 110, ۰152 363, 429. - الزيدية : 51 
- الأشعرية : 24 , 84 
- الإشراقية : 18 ت س 
0 00 4 49, 80, 98. 134 ربخ الجالوة 7 152191 
- الأنلاطونية المحدثة: 14, 49, 80, 98. 134, 145, 
1 405 . ج السيعيتية :102 
- الإقطاع العامري : 36 . - السلفية : 24 , ۰48 71. 
الإمامية : 24, 240 429 . - السثة : ۰71 151 , 235 .239 . 
- الأنبادوقليسية المنحولة : 9. 18, 78, 79, 80, 83 . 
4 86. 87, 98. ۰۱۱0 164, 220. 363 . اش - 
- أهل الجمع : 376 . - الشافمية : 33 
- أهل الأحزاب : 399 (خ.ن). 400 (خ.ن): - الشیما : 9 52, 71, 78, 98. 110. 151, 152, 235 . 
- آهل ااختصاص : 326 (غ.)- 0 339 ۰ 363 , 429. 
- آهل الرسوخ : 397 (غ.ن). 
- آهل الکتاب : 206 (خ.ن). 
- اهل الکشف : 376 . رح 
- أهل الليل : 399 . - الصرفية : 34, 35, ۰51 ۰71 85 .124, 145 152.151 
- أهل الورد : 399 . 9 , 206 , 235. 
- أهل الرجود : 376 . 
- پیت 
ب - العرفانية : 48, 49 ۰50 5۱, ۰52 ۰71 141 . 
الباطثية : 71.18.17 .203,85 . 
- التصوف : ۰6 ۰14 ۰16 17, 98 . - الفزالية : 9 
- ۾ - - الفتوصية 15. 51 ۰80 85, 134, 151 405. 
- جبل العرض : 65 . E‏ 
a‏ - الفاطميون : 71 
- الحرائية : 80. 98, 0 - الفتهاء : 43.36 
۵ ۳ - الفكر اليوناني : 162 
- الخوارج الصفرية : 128. - الفکر الاسلامي : 162 


ملاحظات : 1- يضم هذا الفهرس اسماء الملل و النحل الواردة بالجزاین معا . 
2- لم ندخل في الاعتبار عند الترتیب حرف التعریف «آله . 
3- إذا آوردنا الإسم بمخطوط "کتاب خلع النعلین" وضعنا أمام الصفحة التي ورد بها حرفي : خ. ن (خلع الثعلين) . 
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- فلاسفة الإسلام : 162 
- الفلاسفة : 96, 98, 130, 145 . 
- الفلسفة الفيضية : 80 . 


- القرامطة : 88 


دسم - 
- المالكية :41 . 43 . 46, 48, 71, 410 . 
- التکلمون : 96, 98, 130, ۰145 407 (غ.ن). 
- المحدثون : 239 .310 . 
- الریدون : ۰22 25, ۰26 27, 30, 31, 32, 55. 62. 
4 , 67 . 69 120 , 238 . 
- الرایطون (ثورة الرایطین/ ثورة الریدین) : 62 . 
- مسيحية : ۰14 15. 
- المسرية : 49 . 86 , 88 , 405 . 
- المشائون : 162 . 
- العتزلة : ۰17 78, 84, 133, 239 . 


- النظار : 309 


- 4ے - 
- الهرمسية : 14ء 15. 80, 98, 134, , 405 
- الهلينية - الهلينسية : 14 
- اليهودية : 14 
- الیرئائية : 15 
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فهرس الأسر والقبائل والدول والأم والأجناس (1) 


f -‏ - 
- الاعراب : 203 
- آل البيت : 229 
- بنو أمية : ۰59۰17 ۰69 71 
- أموي : 200 
- الامة الحمدية : 227 
- إيرانية : 14 


دب - 
- البرير : 200 , 293 
- برقواطة : 67 


- بنو اسحق : 236 (غ.ن)- 


اج 
- الخلافة العباسية : 200 

دو - 
- دكالة : 67 

جرت 

-الروح : 38 

¬ س - 
- السكوئيون : 120 


- بثو السنة : 25. 26 


- يثى عامر : 36 
- العياسيون : 15 . 59 
- پنو عباد : 36 


- علوي : 239 


و 
- الفاطمیون : 200, 239 . 
-ق - 
- بنو قسي : 32 
اللبلیرن : 120 


داس - 
- المرايطون : 381.22 , 36 , 39 , 41 , 43 , ۰46 61 
2 65 . 66, 200.71 


- المرينيون : 71 
- المسلمون : 227 
- مطفره : 292 
- مكناسة : 293 
- اللگمون : 23 
- الولدون : 62.37 
- الوحدون : ۰22 23 , ۰26 37 , ۰38 ۰61 ۰65 ۰66 
7108 

دن - 
- التصارى : 38 

تس ه- 
- هندي : 14 

- و 
- بتي وانوس : 18 

جي ۳ 


- ياجوج وماجوج : 261.235 (غ.ن). 
- اليونان : 244 (غ.ن) - 
- اليهود : 38 


ملاحظات : أ- رتبثا هذا الفهرس حسب الحروف الأبجدية . 
ب- يضم هذا الفهرس آسماء الاسر والقبائل والدول والأمم والاجتاس الواردة بالجزاین معا . 
ج- لم ندخل في الإعتبار عند الترتيب حرف التعريف « آله . 


د- لم نراعي عند الترتيب بتو و آبناء . 


هد إذا أوردنا الإسم بمخطوط "کتاب خلع النملین" وضعنا أمام الصفحة التي ورد بها حرفي : خ. ن (خلع التعلین) . 
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فهرس الأماكن والبلدان (1) 


-1- - وش - 
- الإبرو الأعلى (سهل) : 35 . - الثفر الأعلي : 32 , 35 . 
- استانیول : 75, 94, 95, 415 . - الثفر الشرقي : 70 . 
- إشبيلية : 37 , 55 , ۰63 66 , ۰67 121. ¬٣‏ ي“ 
- أشكنوية : 23 . - جار الله (مكتبة) : 75. 
- إفريقية : ۰200۰17 237 . - جبل درن : 38. 
- ألمرية : 19 . 21 .55 . - جبل المرض : 65 . 


- الأندلس : 6, 13 , 17 , ۰18 ۰22 23 , 25, 27 ۰ 35, - الجزيرة الخضراء : 66 . 
7 38, 39, 40. 41, 43, 46 , 48 . 55, 61 ۰ 62. 65 , - جزيرة العرب : 235 
6. 67, 69, 71, 85, 86, 93, 98, 129, ۰200 237 . - جزيرة قادس :67 . 


- أيا صوفیا (مكتبة) : 94 . - جلة : 25 , 45 . 

اب - رت 
- باجة : 23 , ۰25 63 , 64 66 , 67 . - حصن منتقوط : 25 .62 . 
- ياب الرملة : 37 . - حصن فرنچوالش : 64 . 
- باب البيرة : 37 . ی 
- بحر الظلمات : 200 . - دروقة : 35 . 
- پرشلونة : 35 . - دمشق : 118 . 
- البرتفال : 66 , 68 . aE‏ كو 
- البطحاء : 380 - رباط الريحانة : 55 . 
- بطلیوس : 66 . 67 . - روقة : 70 . 
- البقیع ۰ 295 (غ.ن)۰ وا - 
- بلنسية : 46 . - سبتة : 23 , 65 , 67 . 

- سرقسطة : 70.35.17 . 

¬ ت = -سلا: 67 . 
- تامسنا : 25 , 66 , 67 . - السليمانية (مكتبة) : 94 . 
- تركيا : 75, 94, 95 . حسوش : 40 
- تطيلة ۰ 17 . ی 
- تینملل : 35 . - شذوته : 62 . 
- تونس : ۰101 200, 292 . شلب: 9,68.66:64:63,55,45,32.26.25,23 2:6 20,9 1 


- الشمال الإقريقي : 200 . 


ملاحظات : 

1- يضم هذا الفهرس أسماء الأماكن والبلدان الواردة بالجزأين معا . 

2- لم نراعي عند الترتيب حرف التعريف « ألسه. 

3- إذا أوردنا الإسم بمخطوط "کتاب خلع النعلین" وضهنا أمام الصفحة التي ورد بها حرفي : خ. ن (خلع النعلين) . 
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عا دل - 


- طريانة : 63 . 
- طلياطة (مرتفعات) : 63. - لبلة : 32.23 , 58 , 63 , 66 , 67 .121.120 . 
- ليبيا : 200 . 
عا دم - 
- عرفات (جبل) : 295 (غ.ن). - مالقة : 43.39 . 
- عسقلان : 17 . - مجریط : 18 . 
- العلیاء : 91 . - الحیط الاطلسي : 200. 
- مدین : 202 . 
ع 5 - مراکش : ۰,19 ۰20 37 , 39 , ۰60 65 . 
- الفرب الإسلامي : ۰14 16 . - مرتلة : 25 , ۰55 62 , 63 , 64 , 65 , 66 . 
- غرناطة : ۰17 37 ,39 . - الشرق : 6, ۰16۰14 17 
- الغرب الأندلسي : ۰21 120. - مصر : 200 . 
- الفرپ الأقصى : 200 , 237 , 293 . 
-فى - - القرب الأوسط : 200 . 
- فاس : 19 . - المفرب : ۰14 37 , 39. 40 , 46 .71.67.61 . 
- الفاتح ( مكتبة) : ۰75 95. 
- قحص الیلرط : 18. a‏ و 
- ثينا : ۷:۶۶ (مکتبة) 75. - نافز (مكتبة) : ۰75 
ae‏ 
55 - -ي - 
- القاهرة : 75 .95 . - وشقة : 17 . 
- قرية الجوزة : 63 . - ولية : 63 . 
- قرطية : ۰17 ۰19۰18 ۰62۰21 63. : 
- تسطتطيتية : 236 (غ.ج). > ۱ 
- قصر الشراجب : 68 . 
- القلزم : 200 . - يابرة : 23 , ۰63۰45 69 . 
- قلعة يشتر: 17. - يحيى (مكتبة) : 75 . 
- قلعة بني حماد : 19 . - اليمن : 235. 
- قلميرة : 26 . - يوسف آغا (مكتبة) : 95. 
- قلعة أيوب : 35. 
- قلمرية : 68. 
- قونية : 95 . 
- القیروان : 18 . 
- 3 س 
- كتندة : 35 . 


- كورة شدونة : 25 . 
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فهرس المصادر والمراجع (1) 
اولا : المصادر المخنطوطة : 


أبن عربي الحائمي ابع عبد الله مدید : 
1- شرج کتاب خلع النعلین لابن قسي: مخطوط بمكتبة شهید علي باشا(ملحقة بالمكتبة السليمانية 
الرکزیة) استانبول ؛ترکیاء رقم 1174,وبمکتبة آیا صوفياء باشتانیول, رقم 1879 
الشيخ عبدي البوسناوي 
2- خلع النعلین فس الوسول إلى حضرة الجمیعن. مخطرط بدار الکتب بالقاهرة رقم 639 . 
ابن العربي القاضي ابوبکر‌مدمد : 
3- سراج امریدین في سبیل المفتدين . مخطرط بدار الکتب بالقاهرة, رقم 20348 ب. 


ثانيا : المصادر العربية المطبوعة : 

4*- القرآن الكريم . طبع تحت إشراف لجتة تصحیح الصاحف بمشيخة الازهر برئاسة عبد الفتاح 
القاضي . القاهرة 1962 . 
ابن الابار ابم عبد الله محمد القضاعي : 

5- العلة السيراء » تحقيق حسين مؤنس . ط 1. القاهرة 1963 . 

6- المعجم في اسحاب الحدفي ؛ دار الكتاب العربي . القاهرة 1967 . 

7- التكملة لكتاب السلة . تحقيق عز الدين العطار الحسيني , القاهرة 1955 . 

8- التكملة لكتاب السلة , الجلد الثاني ؛ مطبعة روخس مجريط 1887. 
ابن الآثير آبو الدسن علي الجزري : 

9- جامع الأسول : تحقيق عبد القادر الارنوژوط . ط 2 دار القكر 1983 . 

0- الکاصل في التاريؤ, القاهرة 1290 ه . 
الا دريسي آبو عبد الله سحمس ي 2 

1- نزفة المشتاق الکراسة الثالثة. معهد الدراسات الشرقية , نابولي 1972 . 
احمد بابا التنبكتي : 

2- نيل الابتفاج : مطبوع بهامش العیباج" لابن فرهون ١‏ ط 1 . مصر 1351 . 
[خوان الصفا : 

3- رساتل |خوان السفا: طيعة دار صادرء بیروت, د.ت. 


1) - إذ سبق أن آوردنا في هرامش الدر اسة والتحقیق جمیع الصادر والراجع التي اعتمدناها بالاحالة إلى اجزائها 
وصفحاتها , فإننا نقتصر في هذا الفهرس على ذكر آهمها غافلين الصادر والراجع الأغری رغبة في الایجاز . 
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الاشعريء ابم الحسن علي بن إسماعيل : 
4-سقالات الاسلا میین: تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميدءط 1ء مكتبة النهضة, المصرية, 1950 
البخاري ابع عبد الله مسكحمظ : 
5- سحي البفاري : دار إحياء التراث العربي , 1958 . 
ابن بشكوال ابو القاسم خلف : 
6- الصلة ؛ تحقيق إبراهيم الابياري . ط 1 . دار الكتاب الصري , القاهرة 1989 . 
البغدادي ابو منصور عبد القاهر : 
7- كتاب آسول الدين » ط 1 , دار الآفاق الجديدة » بيروت ۰ 1981. 
البيفقي ابع بکر أحمد : 
8- الاسماء والعفات » تحقیق محمد زاهد الكوثري, دار احياء الثراث العربي؛ بيروت» د.ت. 
19- دلائل النبوة» تحقيق عبد المعطي قلعجيء دار الکتب. بیروت. ط 1. 1985. 
البوهيري محمد بن سعيد الصنضاجي : 
0- قصيدة البردة . مكتية ومطبعة الشهد الحسيني , القاهرة , د.ت . 
التادلي ابن الزیات) ابو يعقوب يوسف ٠‏ 
1- التشوف » تحقق أحمد التوفيق ۰ منشورات كلية الاداب » الرباط , 1984 . 
الترسيذي ابو عيسس سحمود : 
2- سنن الترميذي بشرح القاضي ابن العربي , لبنان , د.ت . 
ابن توسرت سحمد المضدي : 
3- اسز سا يطلب , نشرة لوسياني ٠‏ الجزائر 1903 . 
ابن تيمية آبع العباس اهمد : 
4- مجمووع الفتاوي . مج 5 . دار المعارف . البيضاء , الفرب » د.ت . 
جابر بن حيان : 
5- الهدود, حققه ونشره عبد الأمير الأعسم ضمن كتاب"المسطلج الفلسفي عند العرب".ط2 . 
القاهرة 1989. 
البرجاني علي بن محمد : 
6- التعريفات . استانبول ۰ 1327 . 
البويني عبد المالک : 
7- الشاسل. تحقیق علي سامي النشار وفیصل عون وسهير محمد.ط منشاة العارف بالاسكندرية 1969 
حاجي خليفة : 
8- كشف الظنون . مكتبة المثنى ١‏ د.ت . 
8- كشف الظنون . دار الفكر » بيروت ۰ 1982 . 
الحاكم النيسابوري : 
9- المستدرك على السديحين , دار الفكر » بيروت , 1978 . 
ابن هجر العسقلاني ۱ 
0- فت الباوي. تحقيق عبد العزيز عبد الله ومحب الدين الخطيب ومحمد فؤاد عبد الباقي, طبعة دار 


العرفة . بیروت ٠‏ د.ت . 
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1- لسان المیزان» ط ١‏ دار الفكر , دءت . 
بن حزم ابو محمد علي : 

2- الفصل في الملل والنحل بيروت ٠‏ 1975 . 

3“ المعلی » منشورات المكتب التجاري » بيروت ١‏ د.ت . 
ابن حیان آبع سروان خلف : 

4- المقتبس : نشرة شالميتا وكورنطيء العهد الاسباني العربي بمدريد بالاشتراك مع كلية الاداب » 
بالرباط , مدريد 1979 . 

5- المقتبص , تحقيق محمود علي مكي ٠‏ دار الكتاب العربي . بيروت 1973 . 
ابن الخطيب ابع عبد الله محمد : 

6- اعمال الأعلام: تحقيق بروقنسال » دار المكشوف . بيروت 1956 . 

7- الاحاطة في اخبار فرناطة . تحقيق محمد عبد الله عنان .ط.2 , القاهرة 1973. 

8- روضة التعريف بالحب الشريف . تحقيق محمد الكتاني, دار الثقافة ءالدار البيضاء. 
ابن خلدون عبد الرحمن : 

9- المقدمة , ط3. الطبعة الأميرية , ببولاق . مصر . 1320 ها. 

0- شفاء السائل . تحقيق الاب اغناطیوس عبده خليفة اليسوعي . معهد الدراسات الشرقية, 
بيروت 1959 . 

1- ديوان العبر . منشورات دار الكتاب اللبناني ٠‏ بيروت ۰ 1968 . 
ابن خلكان اخمد : 

2- وفيات الأعيان . تحقيق إحسان عباس . دار الثقافة , لبنان ‏ د.ت . 
آبو داود سليمان : 

3- سنن ابي هاوهء تحقيق محمد ناصر الدين الالياني؛ ط 1ء المكتب الاسلامي.بیروت 1989 
ابن الدباغ عبد الردمن : 

4- مشارق انوار القلوب . تحقيق ه . ريتر ؛ دار صابر » بيروت , دات . 
الذهبي آبع عبد الله محمد : 

5- سير اسلام النيلاء . تحقيق شعيب الأرنؤوط »ومن معه.ط 7 ۰ موسسة الرسالة , 1990 . 
أبن وشد ابم الوليد محمد : 

6- فسل المقال , تحقيق الير نصرى ندر ۰ ط2, دار المشرق » بيروت ٠‏ د.ت . 

7- تفافت التضافت . تحقيق سليمان دنيا , ط3 » دار المعارف مصر , دت. 

8- تلخیص ما بعد الطبيعة . ط [ , المطبعة الادبية . مصر ء دت . 

9- بداية المجتهد ١‏ دار الفکر , د.ت . 
ابن الزبير ابم جعفر آحمد : 

0- سلة العلة, تحقیق بروفنسال » الرباط, 1937 . 
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أبن آبي زرع آبع الحسن ساي ٠‏ 

1- الائيس المطرب بروض القرطاس , دار المنصورء الرباط. 1973 . 
ابن السبكي ابع النصر عبد الوهاب : 

2- طبقات الشافعية الکبری. تحقيق عبدالفتاح محمد الحلو ومحمود محمد الطناحي ط 1» 1968 . 
أبن سبعين عبد الحق ۰ 

3- الرسالة الفقيرية (ضمن رسائل ابن سبعین) تحقيق عبد الرحمن بدويء الدار المصرية للتالیف 
والنشر والترجمة , 1965 . 

4- بد العارف , تحقيق جورج كتورة, ط 1 , بيروت 1978 . 
ابن سعيد العقربي ٠‏ 

5- المغرب في حلص المضرب . تحقیق شوقي ضیف ۰ ط3 دار المعارف , القاهرة ء د.ت . 
سفل التستري : 

6- تفسیر القرآن . دار الکتب العربية البری . مصر ١‏ د.ت. 
السفروردي آبع حفس مير بن محمد : 

7- عوارف المعارف , دار الفکر » بیروت » د.ت . 
ابن سينا ابم علس الحسين : 

8- الحدوه , نشره وحققه عبد الأمير الأعسم ضمن كتاب المسطلح الفلسفي سند العرب ط 2, 
القاهرة 1989. 

9- الرسالة العرشية . حيدر أياد , 1353 ه. 
السيوطي جلال الدين : 

0- الدر المنثور في التفسير بالمائور . دار المعرفة , بيروت » دت . 

1 - اللاليء المسنوعة في الاحادیث الموضوعة . مصر ١‏ دت . 
الشاذلي آبو الحسن : 

2- الحزب الكبير » مطبوع ضمن مجموعة مشتملة على أوراد سثية للسادة الشاذلية. مصر ؛ د.ت. 
ابن شاكر الكتبي " 

3- فوات الوفيات , تحقيق إحسان عباس »دار الثقافة , بيروت ٠2‏ دات . 
الششتري ابه الحسن علي ٠‏ 

4- دیوان الششتوي . تحقيق علي سامي النشار ؛ ط 1 دار المعرفة , مصر , 1960. 
الشعراني عبد الوضاب : 

5- لواقج الانوار في طبقات الاخیار » دار الفكر » د.ت. 
الشفرستاني محمد عبد الكريم : 

6- الملل والنحل . تحقيق عبد العزيز محمد الوكيل , القاهرة , 1968 . 
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الشوكاني صحمد بن علي ۱ 
67- نيل الأوطار ‏ دار الجيل , بيروت , 1973 . 
ابه الشیق الاصبهاني : 
8- کتاب العظمة . تحقيق مصطفی عاشور ومحمد السيد إبراهيم ؛ القاهرة . 
ابن آبي شيبة العبسي : 
9- کتاب العرش , تحقيق محمد بن حمد الحمود » ط2؛ مكتبة السنة , القاهرة 1990. 
ساعد الاتدلمي : 
0- طيقات الامم ٠‏ مصر , د.ت . 
حالج بن مهدي المقبلي : 
1- العلم الشامخ فس إيثار الحق على الاباء والمشايخ , القاهرة 1328 . 
الطالب بن الحاج : 
2- حاشية على شرج محمد بن احمد الشفیر بميارة لمنظو سة سبد الواحد بن عاشر علی‌مذهب 
الاسام مالک . ط2 . بولاق مصر 1319ه. 
الطبري : 
3- تفسير الطبري , دار الفكر 1984 . 
ابن ابي عاصم : 
4 - كتاب السنة , تحقیق محمد ناصر الدین الالباني » ط 1 . الکتب الاسلامي 1980 . 
ابن عبدون أب ع محمد عبد المجید : 
5- رسالة في القضاء والدسبة. تحقیق بروفنسال. ضمن ثلاث رسائل اندلسية فس آهاب الحسبة 
والمحتسب . القاهرة ۰ العهد العلمي الفرنسي , 1955 . 


ابن عباس : 
6- الإسراء والمعراج . تحقيق نذير العظمة , نشره ضمن کتابه المعرام والرصز الصوفي , بيروت > 
ط ۰1 1982. 


6- الاسراه والمعراج . المكتبة الشعبية , بیروت ٠‏ د.ت. 
عبد الوادد المراكشي : 
7- المعچب . تحقیق محمد سعید العریان ومحمد العريي العلمي , ط 7 , 1978 . 
عبد الكريم البيلي : 
8- الإنسان الكامل في معرفة الأواتل والاواخر . مطبعة صبيع بالأزفر, 1960. 
أبن عذاري : 
9- البيان المغرب . تحقيق احسان عباس , ط 2, دار الثقافة , بيروت 1980 . 
0- البيان المغرب (قسم الموهديئ). تحقيق إبراهيم الكتاني. محمد زنبیر. محمد بن تاوت عبد 
القادر زمامة , ط ۰1 1985 . 
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العجلوني اسماعیل بن محمد : 
1- كشف الخفاء . ط3 . دار الکتب العلمية , بیروت ۰ 1988 . 
ابن عربي الحائمي ابم عبد الله مدید : 
82- کتاب الالقف» منشرر ضمن رسائل ابن هربي.ج ۰۱ ط2 دار احیاء التراث العربي» بیروت. د.ت. 
83- كتاب المیم. منشورضمن رساتل ابن عربي. ج1 ط2 دار إحياء التراث العربي؛ بیروت. د.ت 
4- ككتاب النون . منشور ضمن رسال ابن عربي, ج 1؛ ط2, دار إحياء التراث العربي بیروت, دت . 
5- قاب الواع. منشور ضمن وسائل اين هرپي,ج 1ط2 دار إحياء التراث العربي بيروت» د.ت. 
6- وسالة الانتسار. منشور ضمن رسائل ابن سربي.ج2.ط2ددار إحياء التراث العربي بيررت» د.ت. 
7- عنقاء مغرب , مصر. 1954 » د.ت . 
8 - الفتوحات المكية . دار الكفر ١‏ د.ت . 
9- فسوس الحکم. تحقيق أبو العلا عفيفي . ط2 ؛ بيروت 1980 . 
0- رسالة روج القدس والدرة الفاغرةء رجعنا للترجمة القرنسية لهما التي قام بها R.W. Austin‏ 
وعنونها ب : 1979 Les soufis d'andalousie edit, sindibad, paris‏ 
ابن العربي ء القاضي أبع بكر محمد : 
1- مارضة الأحوذي لشرع الترميذي. دار الكتاب العربي , لبنان مد.ت . 
العراقي ابم الفضل عبد الرحيم ؛ 
2- المغني سن حمل الاسفار في الأسغار في تنريج ما في الاحیاء سن الأخبارء مطبوع بهامش 
[حیاء علوم الدین دار العرفة . بيروت .د.ت . 
ابن العريف ابع العباس أحمد : 
3- مفتاع السعادء ونمقيق طريق السسادة » تحقيق عصمت دندش . ط 1 , دار الغرب الإسلامي . 
بيروت 1993 . 
4- محاسن المبالس. نشره نهاد خياطة , بمجلة الورد , مج 9 /ع 4/ 1981. 
4- مداسن المجالس. نشره بالاسبانية آسین بلائیوس وترجمه للفرتسية کفییرا هالاء۷ة) , 
باريس 1933 . 
ابن عطية ابو محمد عبد الحق : 
5- المحرر الوجيز . المجلس العلمي . فاس , 1975 . 
علي بن محمد الولید الداسي الاسماميلي. 
6- تاو العقائد و معدن الفواند » تحقيق عارف تامر »دار المرق » بیروت 1967 . 
عمر بن بدر العوصلی : 
7- المفني من الحفظ والکتاب . القاهرة 1342 . 
عیاض, القاضي ۰ 
8- الشفا . مصر , 1318 ه . 
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ابن فازي مدید المكناسي : 
9- الروض الفتون ٠‏ طيعة حجرية . د.ت . 
الغزالي ابم حامد محمد : 
0- اهیاء علوم الدین ؛ دار الفکر » بيروت ؛ دت . 
1- الاربعین في اسول العین, المكتبة التجارية الکبری . مصر .د.ت . 
2- تهافت الفلاسفة » تحقیق سلیمان دنیا ط4 , دارالعارف » مصر , د.ت . 
3 الهدوه؛ تحقیق عبد الأمیر الاعسم. نشره ضمن الصطلح الفلسفي عند العب. ط2, القاهرة 1989 
4- مشکاة الأنوار» تمقیق آبو العلا عقيفي ۰ المكتبة العربية , القاهرة . 1964 . 
5- المعارف العقلية. تحقیق عبد الکریم العشمان ٠‏ ط 1 . دار القکر ۰ دمشق ۰ 1963 . 
6- معارج القدس, إخراج ٠‏ محمد مصطفی آبو العلا . مكتبة الجندي , مصر بد.ت . 
7- فشاتل الانام سن رسائل حجة الاسلام. عربها عن الفارسية نور الدین آل علي . الدار التونسية 
للنشر 1972 . 
8- المقسد الاسنى شرن اسماء الله العسنس ۰ مطيعة حجازي » القاهرة . دت . 
9- المنقد من الغلال. تحقیق جمیل صلبیا وکامل عیاد ٠‏ ط 7 .دار الاندلس » بیروت 1967 . 
0- منفاج العابدین . إخراج محمد مصطفی آبو العلا . مكتبة العربية ۰ القاهرة , 1964 . 
1- كيمياء السعادة, إخراج محمد جابر . مكتية الجندي مصر .دت . 
2- ميزان العمل . إخراج محمد مصطفی أبو العلا . مكتبة الجندي ٠‏ مصر . د.ت. 
ابن فرحون برشان الدين إبراهيم : 
3- الديباج المذهب » ط 1 , مصر 1351 . 
ابن الفرضي ابع الوليد عبد الله : 
4- تاريخ علماء الأندلس. القاهرة 1966 . 
افلوطين : 
5- التساعية الرابعة شي النفس . تعريب فؤاد زكريا ومراجعة محمد سليم سالم ۰ وزارة الثقافة 
الهيأة المصرية للتأليف والنشر , 1970 . 
الفيروزابادي ٠‏ 
6- القاموس المحيط , الحسنية , 1330 ه. 
القرطبي : 
7- التذكرة » تحقيق أحمد حجازي السقا ۰ بيروت 1986 . 
القشيري عبد الكريم : 
8- الرسالة . و1 تحقيق محمد عبد الحليم محمود ومحمد بن الشريف, ط 1ء دار الكتب الحديثة , 
مصر 1966. 
9- الرسالة , دار الكتاب العربي » بيروت ٠‏ د.ت . 
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ابن القطان ابع ملي حسن ۱ 

0- نظم البمان , تحقیق محمود علي مكي , تطوان د.ت. 
ابن القیم آبع عبد الله الجوزية : 

1- كتاب الروج » ط3 . «كتبة الرياض , 1966 . 
الكاشاني عبد اليزاق + 

2- إسطلاحات السوفية , تحقيق عبد الخالق محمود , ط2 ,دار المعارف ۰ القاهرة ‏ 1984 
ابن كثير ابو الغداء اسماعيل : 

3- تفسير ابن كثير . دارالفکر 1986. 

4- النفاية في الفنن والملاهم . تحقيق محمد أحمد عبد العزيزء دار الجيل؛ بیروت 1988 . 
الكلاباذي ابو بكر محمد : 

5- التعرف #ذهب اهل التسوف. نشر عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي ١‏ دار الكتب العلمية, 
بيروت ۰ 1980 . 
الكندي ابن يوسف یسقوب ٠‏ 

6 -الحدود؛ حققه عبد الأمير الأعسم. ضمن كتاب المسطلج الفلسفي عند العرب. ط2,القاهرة 1989 
مدمد بن عبد المالک المراكشي : 

7- الذيل والتكملة , السفر 5 القسم 2 ۰ تحقيق إحسان عباس , بيروت 1965 . 

8- الذيل والتكملة , السفر 6 , تحقيق إحسان عباس » بيروت , 1973 . 
محمد زكرياء الكندهلوي : 

9 1- اوجز المسالك إلى موطا الرماس سالک , دار الفكر ۰ 1989 . 
محمد السعيد بن بسيوني زغلول : 

0- موسوعة اطراف الحديث . عالم التراث » بيروت . دحت . 
العزي : 

1- یحفة الأشراف بمعرفة الاطراف. تحقيق عبد السلام شرف الدين ٠‏ ط3 بيروت 1983 . 
مبيهول : 

2- العلل الموشية. تحقيق سهيل زكار وعبد القادر زهامة , ط 1ء الدار البيضاء, 1979 
مسلم ابن الدجاج القشيوي : 

3- سديج مسلم. تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي » ط2, دار الفكر 1978 . 
المقدسي يوسف بن بحیی : 

4- سقد الدرر في اخبار المنتظر . ط 1 , القاهرة 1979. 
العقري أحمت بن محمد : 

5- نفج الطيب . تحقيق إحسان عباس » بيروت 1968 . 

5- نفع الطيب , تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميد . دار الكتاب العربي؛ بيرت , د.ت. 
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محمد فاد سبد الباقي ٠‏ 
6- المعجم المففرس لالفاظ القرآن . 2 . القاهرة 1988 . 
ابن مسرة محمد بن عبد الله : 
7- کتاب خواص العروف» نشره وأعده الشيخ الكامل محمد محمد عويضة ضمن كتابه "اين مسرة", 
دار الكتب العلمية الطبعة الاولى؛ بيروت 1993 . 
8- رسالة الاعتبار نشره وأعده الشيخ الكامل محمد محمد عويضة ضمن كتابه "اين مسرة". دار 
الكتب العلمية ط 1. بيروت 1993 . 
ابن منظور : 
9- لسان العرب» طبعة بیروت. 1955. 
النبفاتي يوسف بن إسماعيل : 
0- جامع ككترامات الأولياء » تحقيق إبراهيم عطوة عوض, المكتبة الشعبية. بيروت , لبنان» د.ت . 
النووي ۱ 
1- الأذكار ‏ دار الفکر , پیروت ١‏ د.ت . 
ونسنک ۱ 
2 - المعجم المفهرس لالفاظ الحدیث النبوي , ليد ن ۰ 1936 . 
يوحنا : 
3- الانهيل » الترجمة العربية . طبعة الأميريكان . بيروت . 


ثالثا : المراجع العربية المطبوعة : 


إبراهيم القادري بوتشیش ۰ 
4- المغرب والاندلس في عسر المرابطين. ط ۰1 1993 . 
إحسان عباس : 
5- نوازل ابن رشد , مجلة الأبحاث الجامعة الأميريكية ج4-3 / 969ابیروت . 


اسين بلاثيوس ٠‏ 

6- ابن سربسي , تعريب عبد الرحمن يدوي , مطبوعات الكويت 1979 . 
الفرديل ٠‏ 

7 - الفرق الاسلامية بالشمال اللفريقي. تعريب عبد الرحمن بدوي . دارالعرب الاسلامي , 
بيروت 1981. 


الالباني (محمد ناصر الدين) : 
8- سلسلة الأحاديث السحيحة (مزاین) ط4 . المكتب الإسلامي 1985. 
9- سلسلة الأحاديث الضعيفة . الجزء الأول , ط4, 1398ه , الجزء الثاني , ط 1 , 1399 ه . 
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0- ظال الجنة في تفريم السنة (على هامش کتاب العنة لابن أبي عاصم), ط 1. المكتب 
الإسلامي 1980 . 
بالنثيا ٠‏ 
1- تاريخ الفكر الاندلسي , تعريب حسين مؤئس , ط1, مصر 1951 . 
بروفنسال ٠‏ 
2- مورنه الشرفاء » تعريب عد القادر الخلادي ٠‏ ط, الرباط , 1779 . 
بروكلمان ۱ 
3- تاريخ الآدب العربي , تعريب , عبد الحليم النجار ۰ ط2, دارالعارف » مصر . 
برناردلویس و 
4- اسول الاسماميلية والفاطمية والقرمطية. تعريب حکمت تلصوق. ط 1, 1980 دار 
الحداثة . بیرت. 
بولس نويا اليسوعي : 
5 - رسائل ابن العريف إلى اسحاب ثورة المريدين في الأندلس. مجلة أبحاث الجامعة الأميريكية, 
بيروت عدد 1978/27 1979. 
بدوي عبد الرحمن ٠‏ 
6- الإنسانية والوجودية في القكر العربي . مصر . 1947. 
7- شخسیات قلقة في الإسلام. دراسات معربة , ط2, دار النهضة العربية 1964 . 
8- ارسطو سند العرب , ط2, الكويت 1978 . 
9- الزمان الوجودي . ط2 . القاهرة 1955 . 
0- الانسان الکاسل في الاسلام . دراسات معربة . ط2, وكالة الطیوعات الکویت , 1976 . 
1- التراث اليوناني في الحضارة ال[سلاسية» در اسات معربة. ط 3. دار النهضة العربية 1965 
2 - الاقلاطونية المحدثة عند العرب » ط2. وكالة الطبوعات . الکویت ۰ 1977. 
3- تاريخ التصوف اسلا مي » ط 1. وكالة الطبوعات الکویت , 1975 . 
التقتزاني ابو الوفاء الغنيمي ؛ 
4- ابن سبعین وفلسفته السوفية . ط 1 , دار الکتاب اللبناني ۰ 1973 . 
البايري محمد مابس : 
5- نقد العقل العربي 1 (تکوین العقل العربي) . ط 1ء بیروت 1984 . 
6- نقد العقل العربي 2 نية العقل العربي) . ط 1. الفرب 1986 
7- التراث واللچدلیه" طاء بیروت , 1991 . 
جولدتسفیر ۽ 
8 - العقيدة والشريعة شي الاسلام. تعریب محمد يوسف وعلي حسن وعبد العزیز عبد الحق ٠‏ ط2 , 
مطلع دار الکتاب العريي مصر » د.ث . 
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9- العناسر الأغلاطونية العددثة والفنوسية في العديث. تعريب عبد الرحمن بدوي, نشره ضمن 
كتاب التراث اليوناني في العضارة الاسلا مية. دراسات معربة, ط3 , دار النهضة العربية. 
القاهرة , 1965 . 
هسین موّنس ٠‏ 

0- نسوس سياسية عن فترة الانتقال من المرابطین إلى الموحدین. مجلة العهد الصري للدر اسات 

الإسلامية » مدرید. مج 3/ع 1955/1 . 

1- الثفر الاعلی في عسر المرابطين ۰ مجلة كلية الأداب الإسكندرية مجلد 11 جزء 2/ 1949 . 

2- فجر الاندلس, الطبعة الاولى القاهرة. 1959. 
حسن هنفي : 

3- هن العقيدة الى الثورة. مصر 1988 . 
رشید رضا : 

4- تفسير المنار. ط 1 , النار ۰ 1346 ه. 
سید حسین نصر : 

5- الصوفية بين الامس والیوم . تعریب كمال خلیل اليازجي ط 1 , 1975 . 
طه عبد الردین : 

6- العمل الديني ولجدید العقل . ط 1. الرباط , 1989 . 
العباس بن ابرافیم : 

۲ - الاعلام بمن حل بیراکش وافمات سن الاعلام‌تحقیق عبد الوهاب بن منصور الرباط. 1984 
عبد ال میر الاعسم : 

8- المسطلح القلسفي عند العرب » ط2 , القاهرة , 1989 . 
عز الدین احمد سوسس : 

9- النظام الإقتسادي في المشرب الإسلاسي خلال القرن السادس الفجري. الطبعة الاولی» دار 
الشروق . 1983 . 
عصمت دندش ۱ 

0- الاندلس في نضاية المرابطين ومستغل الموهدین الطيعة الاولی دار الفرب الاسلامي, 
بیروت , 1988 . 
علي زیسور : 

1- التفسير الصوفي للقرآن . عند الصادق , ط1 .دار الاندلس . لبتان 1979 . 
آبع العلا عفيفي : 

2 -ابع القاسم بن قسي وکتابه خلع النعلین. مجلة كلية الاداب. جامعة الإسكندرية, مج1957/11. 

3- نظريات الإسلاسيين في الكلمة, مجلة كلية الاداب. جامعة الإسكندرية, مج1/ ج1933/1 

4- سن اين استقی محيس الدين بن العربي فلسفته الصوفیة؟. مجلة كلية الاداپ. جامعة 
الإسكندرية , مج2 /اج 1934/1 . 
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فالغ مهدي : 

5- البحث عن منقذ » ط 1 . داراين رشد , 1981 . 
كامل مسطفي الشيبي ؛ 

6- السلة بين التصوف والتشيع . ط3 , دارالأندلس ١‏ بيروت 1982 . 
ماسینیون : 

7- الانسان الكامل في الاسلام و اسالته النشورية . تعريب عبد الرحمن بدوي ۰ ضمن كتابه 
الانسان الكامل غي الاسلام . ط2 ۰ 1976 , الكويت . 

8- سلمان الفارسي والبواکر الروحية للاسلام قي إيران . تعريب عبد الرحمن يدوي . ضمن کتابه 
شنسيات قلقة في الاسلام. ط2 دار النهضة القاهرة 1964. 
مجمع اللغة العربية : 

9- المعجم الوسیط . دار إحياء التراث العربي ٠‏ بیروت ‏ د.ت . 
مدید عبد الله عنان : 

0- عسر المرابطین والموحدین قي العفرب والاندلس. القسم الآول: مسر المرابطین وبحاية الدولة 
الموحدية . الطبعة 1. القاهرة , 1964 . 

1- دول الطوانف منذ قيامها حتی الفتج المرابطي. ط 1ء القاهرة , 1960 . 


مدمود علي مڪي : 
2- وثاتق تارينية جديدة من مسر المرابطین. مجلة العهد. الصري للدراسات الاسلامية بمدرید , 
1960-19 . 
3- التصوف الاندلسي,عبادته واصوله, مجلة دعوة الحق ع9,8/ 1962 الرباط . 

محمد سلوم 


4- مختصر لوامع الانوار البهية . مصر . 1960 . 

محمد محمد عويضة (الشيخ) : 
5- ابن مسرة. الطبعة الاولی. دار الكتب العلمية, بيروت. 1993 . 

نذير العظمة : 
6- المعراج والرصز السوقي . ط 1 , دار الباحث » بیروت 1982 . 

النشار علي ساسي : 
7- نشاة الفکر الفلسفي فس الاسلام (ج1) . ط5 , دار العارف مصر 1971 . 
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القسم الأول : سن أجل ععرفة ابن قسي وقراءة فکره وهياته ‏ 156-12 


د یی سس ج 2114 


-العبحث الأول : ابن قسي : ملامح من حياته السياسية والصوفية___ 72-22 
-المبحث الثاني : أهمية مخطوط "کتاب خلع النعلين ومكانته في 


الفكر الصوفي الأندلسي 93-3 
-العبحث الثالث : أسلوب ابن قسي في كتابه "خلم النعلین" وأهمية 

مخطوط ”شرح كتاب خلع النعلین" لابن عربي .126-94 

-المبحث الرايع : آراء ابن قسي الصوفية 156-7 

* الإعتبار النهجي 129-7 

الإعتبار التاريخي 130-129 

أولا : في الذات الإلهية والاسماء الإلهية والظاهر الوجودية ‏ 141-130 
ثانيا : في الوجودات (عالم ا ملكوت واللك) ومراتبها -- 151-141 
ثالثا : في الحقيقة الحمدية أو روح القدس - 156-151 


القسم الثاني : حول سخطوط "کتاب خلع النعلین": 
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ليلة القدر وحقيقة ليلة القدر 


الفسل السادس عشر « فس سحل هذه الرسالة 
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